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Das  Studium  der  Kolonialsprachen. 


Unter  den  vielen  Forschungsobjekten,  die  unsere  Kolonien  der 
Wissenschaft  bieten,  ist  eins  der  wichtigsten  die  Sprache  der  Ein- 
gebornen.  Schon  zweimal  ist  der  Versuch  gemacht  worden  eine 
Zeitschrift  zu  begründen,  die  das  Studium  der  deutschen  Kolonial- 
sprachen pflegen  sollte.  Von  1888  bis  1891  erschien  zu  Berlin  die 
„Zeitschrift  für  afrikanische  Sprachen",  herausgegeben  von  Dr. 
C.  G.  Büttner.  Ihr  folgte  einige  Jahre  später  die  „Zeitschrift  für 
afrikanische  und  oceanische  Sprachen"  von  A.  Seidel.  Eine  ganze 
Reihe  wertvoller  Aufsätze  sind  in  diesen  Zeitschriften  veröffentlicht, 
und  die  Freunde  der  afrikanischen  Linguistik  haben  deshalb  lebhaft 
bedauert,  daß  sie  ihr  Erscheinen  einstellen  mußten. 

Inzwischen  ist  nun  der  Kreis  der  Mitarbeiter  nicht  unerheblich 
gewachsen.  Jahr  für  Jahr  gehen  Schüler  des  Seminars  für  orientalische 
Sprachen,  die  sich  mit  den  Sprachen  der  Eingebornen  beschäftigt 
haben,  in  die  Kolonien,  und  auch  das  Kolonialinstitut  in  Hamburg 
hat  afrikanische  Sprachen  in  seinen  Lehrplan  aufgenommen.  So 
wächst  die  Zahl  der  Freunde  dieser  sonst  so  fern  liegenden  Studien. 
Auch  an  einigen  Universitäten  werden  jetzt  Vorlesungen  über  afri- 
kanische und  polynesische  Sprachen  gehalten,  und  es  läßt  sich  ein 
Fortschritt  in  der  wissenschaftlichen  Beherrschung  der  Idiome  schrift- 
loser Völker  zweifellos  feststellen. 

Außerdem  dient  die  Linguistik  ja  in  mannigfaltiger  Weise  andorn 
wissenschaftlichen  und  praktischen  Berufen.  Eine  Anzalü  Ethno- 
graphen haben  sich  der  Sprachforschung  gowidmet.  Besonders 
aber  wird  die  aufblühende  Religionswissenschaft  auch  bei 
pnmitiven  Völkern  nicht  auf  das  Studium  der  Originaltexte  verzichten 
können.  Die  Kolonialverwaltung  hat  der  Pflege  der  Ein- 
geborncnkulturen  mehr   und  mehr   ihr   Interesse  zugewandt   und   legt 
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deshalb  in  steigendem  Maße  Wert  auf  Sprachkenntnis  der  Beamten, 
vor  allem  auch  zu  dem  Zweck,  daß  die  Rechtsanschauungen 
dieser  primitiven  Völker  besser  und  gründlicher  als  bisher  erforscht 
werden  können. 

Die  Missionen  mit  ihrer  sich  stetig  ausdehnenden  Schultätig- 
keit ebenso  wie  die  Regierungsschulen  haben  ein  vitales  Inter- 
esse an  der  Sprachforschung.  Ihnen  verdanken  wir  ja  auch  die 
meisten  bisher  erschienenen  Veröffentlichungen  über  Kolonialsprachen. 

Das  alles  hat  mich  ermutigt  für  das  Studium  der  Eingebornen- 
sprachen  in  unsern  Kolonien  eine  Zeitschrift  zu  begründen,  für  die 
ich  Mitarbeit  und  freundliches  Interesse  von  allen  den  genannten 
Stellen  erhoffe.  Die  Zeitschrift  will  also  allerlei  praktischen  und 
wissenschaftlichen  Zwecken  dienen,  in  erster  Linie  will  sie  aber 
natürlich  die  Sprachwissenschaft  selbst  fördern.  Es  stehen  ja 
heute  noch  viele  der  Beschäftigung  mit  schriftlosen  Sprachen  ziemlich 
verständnislos  gegenüber.  Die  geringschätzige  Behandlung,  die  diese 
Arbeit  auch  von  Sprachforschern  gelegentlich  noch  erfährt,  ist  wohl 
zumeist  darin  begründet,  daß  man  schriftlose  Sprachen  ohne  weiteres 
für  entartete  Kultursprachen  hält.  Da  sie  keine  eigentliche  Literatur, 
keine  ästhetisch  bedeutenden  Geisteserzeugnisse  aufzuweisen  haben, 
erscheint  es  besonders  dem  Historiker  müßig,  Zeit  und  Kraft  auf  sie 
zu  verwenden. 

Selbstverständlich  kann  der  Fall  eintreten  und  ist  eingetreten, 
daß  Kultursprachen  herabsinken  und  verwildern,  aber  es  ist  keines- 
wegs erwiesen  und  für  einen  erheblichen  Teil  der  schriftlosen  Sprachen 
in  hohem  Maße  unwahrscheinlich,  daß  sie  in  dieser  Weise  herab- 
gesunken sind.  Außerdem  kann  ein  rein  sprachwissenschaftliches 
Interesse  an  diesen  einfacheren  Formen  nicht  deshalb  achtlos  vor- 
übergehen, weil  sie  keine  nennenswerte  Literatur  haben,  sondern  der 
Linguist  wird  sie  im  Gegenteil  mit  besonderer  Aufmerksamkeit  be- 
obachten, um  aus  ihnen  den  Aufbau  komplizierterer  Formen  bosser 
als  bisher  zu  verstehen.  Gerade  eine  historische  Betrachtung  der 
Sprache  wird  zu  dem  Schluß  kommen,  daß  die  Formen  der  flektierenden 
Sprachen  unmöglich  ursprünglich  sein  können,  sondern  daß  sie  das 
Ergebnis  einer  langen  Entwicklung  sind.  Wollen  wir.  diese  Ent- 
wicklung verstehen,  wollen  wir  ermitteln,  wie  es  zur  Bildung  des 
grammatischen  Geschlechts,  zur  Mannigfaltigkeit  der  Plurale,  zu 
vokalischen  Ablautreihen  kommen  konnte,  so  müssen  wir  uns  eben 
nicht  auf  das  Studium  hochentwickelter  Kultursprachen  beschränken, 
sondern  müssen  in  erster  Linie  die  Sprachen  untersuchen,  in  denen 
das  alles  noch  gar  nicht  oder  in  bescheidenem  Umfang  vorliegt. 
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Wir  haben  hier  die  zunächst  sehr  störende  und  ermüdende 
Aufgabe,  daß  wir  die  Sprachen  zumeist  erst  aus  dem  Munde  der 
Eingebornen  aufnehmen  müssen.  Das  hat  uns  genötigt  sorgsam  auf 
die  Lautbildung  zu  achten,  und  wir  haben  uns  der  Phonetik  als 
einer  sehr  wichtigen  Hilfswissenschaft  zu  bedienen  gelernt.  Mit  ihrer 
Hilfe  wurde  oft  genug  der  Streit  der  Meinungen  über  die  Laute  ent- 
schieden, und  es  wurde  festgestellt,  worin  die  Eigentümlichkeit  von 
Lauten  bestand,  die  das  Ohr  des  Europäers  nicht  kannte  und  darum 
nicht  richtig  auffaßte.  So  hat  dann  die  Linguistik  auch  umgekehrt 
der  Phonetik  neue  Erkenntnisse  vermittelt,  indem  sie  bisher  ungehörte 
Laute   entdeckte. 

Trotz  aller  Fortschritte,  die  uns  die  letzten  fünfundzwanzig  Jahre 
gebracht  haben,  ist  unsere  Bekanntschaft  mit  den  schrifdosen  Sprachen 
Afrikas  und  der  Südsee  doch  immer  noch  lückenhaft.  Noch  heute 
sind  wir  in  manchem  Falle  froh,  wenn  wir  nur  erst  ein  kleines 
Wörterverzeichnis  einer  neuen  Sprache  haben.  Das  genügt 
freilich  in  der  Regel  nicht  einmal,  um  die  Zugehörigkeit  der  Sprache 
zu  bestimmen.  Dazu  bedarf  man  vor  allem  der  Grammatik.  Aber 
alle  Mitteilungen  über  grammatische  Vorgänge  müssen  durch  Original- 
texte, wie  man  sie  aus  dem  Munde  der  Eingebornen  aufschreibt, 
ergänzt  und  bestätigt  werden  Mit  dieser  mehr  grundlegenden  Arbeit 
muß  die  sorgsame  Behandlung  der  bekannteren  Sprachen  Hand  in 
Hand  gehen.  Wir  sind  heute  schon  durchaus  in  der  Lage,  vor 
allem  in  den  Bantusprachen,  über  einzelne  Partien  der  Lautlehre  und 
Grammatik  gründliche  Einzeluntorsuchungen  anzustellen.  Das 
wird  im  Gebiet  der  Hamitensprachen  seine  besondere  Bedeutung 
haben.  Denn  hier  muß  untersucht  werden,  ob  und  wie  diese  merk- 
würdige Sprachengruppe  zusammenhängt  mit  den  Sprachen  der  Semiten, 
der  Indogermanen  und  der  Bantu. 

Damit  tritt  aber  die  afrikanische  Linguistik  in  ein  Gebiet  ein, 
wo  sie  sich  mit  den  bisherigen  Ergebnissen  der  historischen 
Sprachforschung  auseinanderzusetzen  hat. 

In  ähnlicher  Weise  ist  der  Versuch  zu  machen,  die  Zusammen- 
hänge der  Südseesprachen  zu  finden  oder  ihre  Untorschiedenheit 
festzustellen,  um  die  Geschichte  der  Besiodolung  dieser  entfernten 
Gebiete  womöglich  an  der  Hand  der  Linguistik  aufzubauen. 

Es  versteht  sich  von  selbst,  daß  für  eine  deutsche  Zeitschrift, 
die  in  Verbindung  mit  dem  Kolonialinstitut  in  Hamburg  erscheint, 
das  Gebiet  der  Sprachen,  die  in  deutschen  Kolonien  gesprochen 
werden,  in  erster  Linie  in  Betracht  kommt.     Die  Zeitschrift  trägt  daher 
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ihren  Namen.  Aber  es  ist  unmöglich  das  wissenschaftliche  Interesse 
auf  die  Landesgrenzen  einzuengen.  Wir  worden  oft  darüber  hinaus- 
gehen müssen,  und  das  wird  nicht  nur  zur  Erweiterung,  sondern  auch 
zur  Vertiefung  unserer  Erkenntnis  dienen  und  dadurch  mittelbar  dem 
Studium  der  deutschen  Kolonialsprachen  zu  gut  kommen. 

Carl  Meinhof. 


Grundriß 

einer  Grammatik  der  Buschmannsprache 

vom  Stamm  der  /ÄS-Buschmänner. 

Von  H.  Vedder,  Missionar. 


1.  Einleitung. 

Nachstehende  Aufzeichnungen  über  die  /AI-Sprache  beanspruchen 
nicht,  als  vollständige  Grammatik  angesehen  zu  werden.  Sie  stellen 
nur  einen  kurzen  Abriß  der  Sprachformen  dar  und  bieten  einiges 
weitere  Material,  um  einen  einigermaßen  klaren  Einblick  in  deu 
eigenartigen  Bau  dieser  Schnalzsprache  zu  gewinnen.  Bei  dem  regen 
Interesse,  das  man  gegenwärtig  in  Fachkreisen  den  verschiedenen 
Buschmannstämmen  und  ihren  Sprachen  entgegenbringt,  wird  dieser 
kleine  Beitrag  nicht  unwillkommen  sein. 

So  weit  ich  sehe,  ist  von  der  Sprache  der  /AT«-Buschmänner 
bis  dahin  noch  nichts  veröffentlicht  worden,  außer  23  Worten,  die  sich 
im  Anhang  von  „Die  Buschmänner  der  Kalahari"  von  Professor 
Dr.  S.  Passarge  rinden.1)  Es  ist  dies  begreiflich,  da  es  dem  europäischen 
Forscher  schier  unmöglich  ist,  diese  eigenartige  Sprache  zu  enträtseln, 
wenn  er  nicht  zuvor  gründlich  die  Namasprache  erlernt  hat,  um  diese 
als  Mittel  benutzen  zu  können,  in  die  einerseits  so  ganz  anders  ge- 
baute, und  doch  wiederum  mit  dem  Nama  so  eng  verwandte  Busch- 
mannsprache eindringen  zu  können. 

Moine  Aufzeichnungen  wurden  während  eines  Ferienaufenthaltes 
auf  der  Farm  Gaub  bei  Tsumeb  gemacht.     Dort  wohnt  der  von  dem 


')  Vergl.  H.  Werner,  anthropologische  nnd  ethnographische  Beobachtungen  über 
die  Heikum-  und  Kung-Buschleute  nebst  einem  Anbang  über  die  Sprachen  dieser 
Busch  mannetämme.     Zeitschr.  f.  Ethnologie.     1906.     Heft  3.     S.  241   ff.     D.  Red. 
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Kaiserlichen  Gouvernement  als  Buschmannkapitän  eingesetzte  Bastard 
Johannes  Krüger,  der  mir  auf  meine  Bitte  hin  einige  Buschleute  ver- 
schiedener Stämme  aus  dem  Felde  holen  ließ.  Da  er  mir  ziemlich 
intelligente  Leute  beschafft  hatte,  die  bald  begriffen,  um  was  es  sich 
handelte,  und  sie  selbst  dieser  ungewohnten  Tätigkeit,  Lehrer  eines 
weißen  Mannes  zu  sein,  ein  reges  Interesse  entgegenbrachten,  so 
hoffe  ich,  eine  einigermaßen  zuverlässige  Arbeit  geliefert  zu  haben. 
Natürlich  habe  ich  das  gesammelte  Material  immer  wieder  mit  den 
Leuten  durchgearbeitet,  meine  Sprachfehler  korrigieren  lassen,  und 
nur  das,  was  ihnen  verständlich  und  nach  meinem  Dafürhalten  richtig 
in  Laut  und  Bedeutung  aufgefaßt  war,  zu  Papier  gebracht. 

Aus  den  Mitteilungen  der  mir  erreichbaren  Buschmänner  sei 
Nachstehendes  erwähnt.  Der  Buschmannstamm  der  IKu  wohnt  am 
Okavango,  betrachtet  aber  auch  das  Sandfeld  bei  Grootfontein  als 
sein  Jagdgebiet.  Angaben  über  Kopfzahl  dieses  Stammes  waren 
nicht  zu  erlangen.  Die  Häuser  bestehen  aus  etwa  2  m  hohen  Wind- 
schirmen, die  nach  einer  Seite  hin  offen  bleiben.  Eine  Anzahl  bieg- 
samer Stöcke  werden  in  die  Erde  gesteckt,  oben  zusammengebogen, 
mit  Reisig  quer  durchflochten  und  mit  dürrem  Gras  ohne  Sorgfalt 
beworfen,  das  ist  das  Buschmannshaus.  Er  ist  so  wenig  an  seine 
Hütte  gebunden,  daß  er  für  das  „Innere  des  Hauses"  und  für 
„Schlafstätte"  nur  ein  und  dasselbe  Wort  hat  (ds'ü  =  In).  Daraus 
geht  hervor,  daß  er  sein  Haus  nur  als  Schlafstätte  betrachtet.  Wohnen 
mehrere  Familien  zusammen,  so  werden  die  Hütten  im  Kreise  an- 
gelegt, nach  Osten  wohnt  alsdann  der  Dorfälteste  (!Nau  —  Ja),  dem 
es  obliegt,  Anordnungen  über  gemeinsame  Jagden  der  Männer  und 
Bestimmungen  über  das  Feldkostsuchen  der  Frauen  und  Kinder  zu 
treffen.  Er  gibt  auch  Befehl,  wenn  das  Dorf  aus  Nahrungsmangel 
nach  einem  besseren  Jagd-  und  Feldkost-Gebiet  verziehen  soll. 

Religion. 
Die  AO-Buschmänner  kennen  ein  höheres  Wesen,  dem  sie  die 
Schöpfung  und  Erhaltung  aller  Dinge  zuschreiben,  und  das  sie  Hu'we 
(häufiger  abgekürzt  Hu'e)  nennen.  Dieses  gute  göttliche  Wesen  pflegen 
sie  mit  „Ba"  =  Vater  anzurufen.  Die  Anrufung  erfolgt  regelmäßig 
jährlich  nur  einmal  und  zwar  zur  Zeit,  wenn  die  beliebten  Feld- 
zwiebelchen reifen.  Diese  dürfen  nicht  berührt  werden,  bis  der  Dorf- 
älteste an  einem  von  ihm  zu  bestimmenden  Morgen  sämtliche  Dorf- 
bewohner vor  Sonnenaufgang  zusammenruft.  Er  häuft  alsdann  etwas 
Reisig  mit  trocknem  Stroh  und  Gras  vermischt  auf,    und  alle  hocken 
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im  Kreise  um  ihn  herum.  Am  Boden  neben  dem  Reisig  liegt  ein 
Holz,  durch  das  ein  Loch  gebohrt  ist,  in  welchem  sich  ein  frisch 
abgebrochener  Zweig  des  wilden  Feigenbaumes  befindet.  Nunmehr 
wird  dem  Ältesten  eine  Pfeife  angezündet  dargereicht.  Diese  besteht 
in  der  Regel  aus  einem  Röhrenknochen,  der  am  Mundende  mit  Gras 
verstopft,  im  übrigen  mit  Tabak  oder  Dacha  gefüllt  ist.  Die  Pfeife 
hält  er  mit  beiden  Händen,  flach  aneinander  gelegt,  und  quirlt  sie  so 
lange  über  dem  Reisig  hin  und  her,  bis  der  brennende  Inhalt  in  das 
trockne  Gras  fällt  und  alsdann  zur  Flamme  entfacht  wird.  Während 
dieser  Handlung  ist  ein  Gebet  von  ihm  zu  sprechen,  dessen  Wortlaut 
feststeht  und  jährlich  wiederholt  wird.  Es  lautet  in  der  Übersetzung: 
„Vater,  ich  komme  zu  dir,  ich  flehe  dich  an,  gib  mir  doch  Nahrung 
und  alle  Dinge,  damit  ich  lebe."  (Der  Wortlaut  des  Gebetes  befindet 
sich  im  Anhang.)  Ist  das  Feuer  verloschen,  so  zerstreut  sich  die 
Werft,  um  Nahrung  zu  suchen. 

Eiu  anderes  Gebet,  das  von  Jedermann  gebetet  werden  darf, 
und  das  in  Krankheitsfällen  gebraucht  wird,  hat  ebenfalls  einen  fest- 
stehenden Wortlaut,  es  lautet:  „Warum  ist  mein  Sohn  krank?  mache 
ihn  doch  wieder  gesund,  daß  er  lobe !" 

Es  liegt  nahe,  etwa  zu  denken,  daß  es  sich  bei  diesen  Gebeten 
um  Einflüsse  der  Mission  handeln  möge.  Dem  gegenüber  steht  aber 
fest,  daß  die  Form  nach  Aussage  <ler  Buschmänner  von  den  Vätern 
überliefert  ist.  Außerdem  waren  die  Buschmänner,  die  mir  zur  Ver- 
fügung standen,  niemals  weder  mit  eingebornen  Christen  anderer 
Stämme  noch  mit  einem  Missionar  in  Berührung  gekommen.  — 
Hu'we,  dem  guten  göttlichen  Wesen,  steht  //gä,ua  gegenüber,  von  dem 
man  nur  Böses  erwartet   und  sich  gegen   ihn  durch  Amulette  schützt. 

Werft  Ordnung. 

Wohnen  eine  Anzahl  Familien  beisammen,  so  haben  die  Jüng- 
linge ihre  besonderen  Schlafstätten,  die  nebeneinander  errichtet  sind. 
Die  heranwachsenden  Mädchen  wohnen  in  besonderen  Hütten  bei 
den  Eltern. 

Die  Männer  suchen  mit  Pfeil  und  Bogen  Wild  zu  jagen  und 
sotzon  demselben  in  vielstündigem  ununterbrochenen  Lauf  nach, 
nebenbei  sammeln  sie  Feldfrüchte  und  Zwiebeln,  die  sie  in  ihrer 
Ledertasche  aufbewahren  und  heimtragen.  Ihre  Arboit  ist  es  auch, 
das  heimgebrachte  Fleisch  zu  braten,  oder  es  in  Töpfen,  von  Ovambo 
erhandelt,  zu  kochen.  Fleisch  und  Knochen  des  Wildes  darf  nur  von 
den  Frauen  und  Kindern  verzehrt  werden,  Kopf  und  Eingeweide  sind 
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ausschließlich   Eigentum    der    Männer.     Die    Arbeit    der   Frauen    be- 
schränkt sich  auf  Feldkostsuchen. 

Heirat. 

Der  junge  Mann  schickt  dem  Vater  des  Mädchens  seiner  Wahl 
ein  Stück  Wild  durch  einen  Boten.  Wird  dieses  angenommen,  so 
ist  das  Verlöbnis  damit  geschlossen  und  die  Heirat  kann  durch  Über- 
siedelung des  jungen  Mannes  in  die  Werft  der  Schwiegereltern  er- 
folgen. Feierlichkeiten  finden  dabei  nicht  statt.  Er  hat  aber  ein 
Jahr  lang  für  seinen  Schwiegervater  zu  arbeiten,  d.  h.  er  muß  sämt- 
liche Jagderträgnisse  an  ihn  abliefern.  Die  Schwiegereltern  räumen 
nach  erfolgter  Heirat  ihr  Haus  dem  jungen  Paare  ein  und  betreten 
es  nicht  wieder.  Ebenso  darf  der  Schwiegersohn  das  Innere  der 
Hütte  seiner  Schwiegereltern  nicht  betreten.  Seine  Jagdbeute  hat  er 
draußen  niederzulegen.  Weigort  er  sich,  seinen  Verpflichtungen  nach- 
zukommen, so  kann  ihm  seine  Frau  wieder  entrissen  werden.  Ist 
das  erste  Kind  geboren  und  die  Mutter  genesen,  so  zieht  er  mit 
Frau  und  Kind  zur  Werft  seiner  Angehörigen. 

Begräbnis. 
Die  Leiche  wird  auf  den  Boden  gelegt,  die  Beine  hoch  an- 
gezogen und  die  Knie  gebeugt,  alsdann  werden  die  Hände  zwischen 
die  Oberschenkel  und  der  Kopf  zwischen  die  Kniee  gebracht,  worauf 
Beine,  Kopf  und  Arme  zusammengeschnürt  werden,  „weil  sonst  die 
Leiche  in  dem  engen  Grabe  nicht  bestattet  werden  könnte."  Das 
Grab  wird  mit  Vorliebe  unter  einem  Termitenhügel  angelegt,  ist  rund, 
eng  und  wenig  tief.  Feierlichkeiten  finden  beim  Begräbnis  nicht 
statt.  Die  Leiche  wird  auf  der  Seite  liegend  beerdigt.  Über  eine 
bestimmte  Lage  des  Körpers  gibt  es  keine  besonderen  Vorschriften. 
Die  Auffüllung  erfolgt  mit  der  ausgeworfenen  Erde.  Ist  ein  Termiten- 
haufen nicht  in  der  Nähe,  so  begräbt  man  an  einem  andern  geeigneten 
Platz.  Das  Grab  wird  von  den  Angehörigen  niemals  besucht;  führt 
der  Weg  an  einer  Grabstätte  vorbei, .  so  umgeht  man  sie  im  weiten 
Bogen. 

Zauberer. 

Es  gibt  zweierlei  Zauberer,  die  besonders  in  Krankheitsfällen 
gerufen  und  mit  allem  was  das  Feld  bietet,  entlohnt  werden.  Der 
=fzu  =  +ap  saugt  mit  dem  Munde  die  Krankheit  aus  den  schmerzenden 
Körperstellen  und  zeigt  sie  alsdann  in  Gestalt  von  Steinchen,  Dornen 
Blut  etc.  „Es  sind  dies  böse  Leute,  die  mit  niemand  sprechen  und 
immer  finster  drein  schauen." 
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Der  /ü  =  +e  =  +ao  ist  Medizinmann  und  Giftmischer.  Seine 
Medizinen  bereitet  er  aus  Wurzeln  und  Kräutern  durch  Kochen. 

Von  beiden  ist  der  Schröpfer  zu  unterscheiden,  der  an  der  er- 
krankten Körperstelle  Einschnitte  in  die  Haut  macht  und  dann  mit 
dem  aufgesetzten  Hörn  eines  Tieres  Blut  aussaugt. 

Kleider,    Geräte  und  Waffen. 

Die  Kleidung,  /+p»"}  oder  sän  genannt,  besteht  aus  einem  Leder- 
riemen, der  um  die  Lenden  geschlungen  wird.  Vorn  an  demselben 
ist  ein  kleiner  Schurz  aus  Stoffen  oder  weichem  Leder  befestigt,  der 
zwischen  den  Beinen  durchgezogen  und  hinten  an  dem  Riemen  be- 
festigt wird.  Ein  weiteres  Leder,  etwa  1  m  im  Geviert  messend, 
hängt  tagsüber  über  den  Schultern,  in  der  Nacht  dient  es  als  Schlaf- 
decke. Die  Kleidung  der  Frauen  unterscheidet  sich,  so  weit  ich  in 
Erfahrung  bringen  konnte,  nicht  von  der  der  Männer. 

Zur  Jagd-  und  Reiseausrüstung  des  Mannes  gehört  ferner  ein 
Felltäschchen,  in  dem  die  Pfeife  (ein  kieines  Hörn  oder  ein  Röhren- 
knochen oder  eine  kleine  Kürbisart)  sich  befindet,  außerdem  ein 
etwa  eingehandeltes  Messer  und  einige  Amulette.  Die  Hausgeräte 
bestehen  aus  einem  flachen  Stein  (Inöm)  und  einem  Klopfstein  (^M), 
die  aus  dem  Hererolande  geholt  werden.  Ein  Topf,  von  den  Ovambo 
aus  Ton  bereitet,  ist  ein  weiterer  kostbarer  Besitz.  Unentbehrlich 
ist  der  Feuerstock,  mit  dem  man  quirlend  auf  einer  hölzernen  Unter- 
lage Funken  erzeugt,  und  mit  aus  verfaultem  Holz  hergestellten 
.  Zunder  Feuer  anmacht.  Ich  fand  auch  Feuersteine  im  Gebrauch, 
mit  denen  unglaublich  schnell  vermittelst  eines  Stahlringes  die  Pfeife 
angezündet  wurde.  Beide  Gegenstände  waren  eingehandelt.  Als 
Waffen  findet  man  primitive  Bogen  und  vergiftete  Pfeile.  Die  Pfeil- 
spitze besteht  aus  dem  zugespitzten  Schaft.  Das  Gift  soll  so  wirksam 
sein,  daß  ein  auch  nur  schwachverwundetes  Tier  mit  Sicherheit  inner- 
halb weniger  Stunden  verendet.  Speere  sind  selten  und  worden  von 
den  Ovambo  eingehandelt. 

Körperverzierungen. 
Gesicht,  Brust  und  Beine  werden  bei  beiden  Geschlechtern  öfter 
tätowiert.  Dies  geschieht  mit  einem  spitzen  Messer.  In  die  Wunden 
wird  Kohlenstaub  gestreut.  Die  Haare  salbt  man  mit  Fett,  die  Frauen 
lassen  sie  alsdann  in  Strähnen  über  die  Stirn  hängen  und  verzieren 
sie  mit  Muscheln.  In  den  Ohren  tragen  sowohl  Männer  als  Frauen 
kleine  Strohhalme,  ein  Stöckchen,  oder  erhandelte  Ohrringe. 
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Zwischen  den  Augen  bringen  die  Männer  sich  häufig  eine  senk- 
rechte Wunde  bei,  um  Stückchen  von  den  Ohren  eines  Wildes  hin- 
einzulegen, dies  soll  als  Zaubermittel  wirken  und  die  Sehkraft  erhöhen. 

Verwandte  Stämme. 

Den  /Äw-Buschmännern    sind    folgende  Bruderstämme    bekannt: 

1.  Die  =f=ffawase-khoin ;  dieser  wenig  zahlreiche  Stamm  wohnt 
im  Felde  von  Tsumeb.  Sie  sind  klein,  sprechen  in  Grammatik  und 
Satzbau  die  Namasprache,  haben  aber  zahlreiche  Worte,  die  im  Nama 
nicht  bekannt  sind. 

2.  Die  Xom-khoin.  Sie  wohnen  nördlich  von  den  ^HawAse- 
khoin  und  sprechen  ebenfalls  einen  Dialekt  der  Namasprache.  Beide 
Stämme  nennen  sich  auch  Hei-//omn,  „die  unter  Bäumen  Schlafenden", 

3.  Die  !Nö-//aon,  sie  wohnen  in  der  östlichen  Omaheke,  ihre 
Sprache  soll  geringe  Ähnlichkeiten  mit  der  /JO-Sprache  haben.  Beide 
Stämme  können  sich  verständigen. 

4.  Die  Mäsi-Mren.  Sie  sollen  durchaus  ein  Buschmannleben 
führen  und  in  der  äußeren  Erscheinung  ihnen  gleichen.  Ihre  Pfeile, 
mit  breiten  Eisenspitzen  versehen,  werden  nicht  vergiftet.  Sie  wohnen 
gemeinsam  in  einem  großen  Hause,  „das  die  Form  eines  großen 
Ochsenwagen  hat,  oben  rund  und  sehr  lang  ist".  „Sie  machen  Quer- 
schnitte in  die  oberen  Beinmuskeln,  um  schneller  laufen  zu  können. 
Den  Häuptlingen  der  Ovambo,  in  deren  Gebiet  sie  wohnen,  bringen 
sie  Geschenke.  In  ihrem  Bereich  befinden  sich  Orte,  an  denen  man 
kein  Feuer  zu  machen  braucht.  Es  glimmt  unter  dem  Boden.  Hält 
man  Gras  daran,  so  brennt  es  augenblicklich.  Geht  man  nichts- 
ahnend über  eine  solche  Stelle,  so  bricht  man  plötzlich  ein  und 
verbrennt  sich  die  Füße.  Das  Wasser  ganz  in  der  Nähe  ist  aber 
kalt.  Sie  sprechen  eine  Sprache,  die  von  den  Buschmännern  nicht 
verstanden  wird." 

Swakopmund,  den  7.  April  1910. 

H.  Vedder,  Missionar. 


2.  Die  Laute.1) 

1.  Vokale,     a,  a,  e,  i,  o,  o,  u. 
Die  Vokale    können    kurz    und    lang    gesprochen    werden.     Die 


')  Wo  sich  die  Darstellung  der  Laute  mit  denen  der  Namasprache  deckt,  habe 
ich  mich  an  Prof.  MeinhoPs  Darstellungen  gehalten.  Vergl.  Meinhof,  Lehrbuch  der 
Namasprache.  Berlin,  1 909.  Lehrbücher  des  Seminars  für  orientalische  Sprachen.   Bd.  23. 
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langen  Vokale  werden  durch  einen  Strich  über  denselben  bezeichnet, 
die  kurzen  bleiben  unbezeichnet. 

«  und  o  stellen  einen  dumpfen  Mittellaut  zwischen  a  und  o  dar. 
ähnlich  wie  in  englisch  water,    all;    a  neigt  mehr  zu  a,   o  mehr  zu  o. 

2.  Diphthonge. 

Es  konnten  folgende  Diphthonge  festgestellt  werden:  ae,  ai,  ai, 
ao,  au,  qu,  oa,  oe,  ui. 

Die  Diphthonge  werden  wie  im  Deutschen  gesprochen.  Es 
kommt  aber  auch  eine  nahezu  zweisilbige  Aussprache  vor  ohne 
erneuten  Stimmansatz  beim  zweiten  Vokal.1)  Ist  einer  der  beiden 
Vokale  in  Diphthongen  lang,  so  erhält  er  den  Längestrich  (z.  B.  /koä). 
(ai  entspricht  dem  ei  der  Namasprache.) 

3.  Nasale. 

Die  Vokale  a,  i  und  u  sowie  die  Diphthonge  können  nasaliert 
werden.  Die  Nasalierung  wird  durch  "  angezeigt.  Ist  ein  Diphthong 
nasaliert,  so  trägt  nur  der  erste  Vokal  den  Zirkumflex.  Der  zweite 
Vokal  wird  ein  wenig  minder  nasaliert. 

4.  Im  Auslaut  erscheint  auch  velares  ».  Ein  solches  Wort  ist 
zu  sprechen  wie  das  deutsche  Wort  „lang',  bang'"  wenn  man  den 
</-Laut  nicht  hörbar  werden  läßt  (z.  B.  Igän  der  Baum). 

5.  Vokalansatz. 

Der  Buchstabe  h  stellt  ■  den  gehauchten  Vokaleinsatz  dar,  der 
nur  im  Anlaut  vorkommt. 

Oft  kommt  innerhalb  des  Wortes  erneuter  Vokaleinsatz  vor,  dies 
wird  durch  '  bezeichnet,  z.  B.  ds'Ti  Haus  (nicht:  dm  zu  sprechen). 

Wo  bei  der  Zusammenfügung  von  Stämmen  leiser  Einsatz  vor- 
liegt, so  daß  das  folgende  Wort  als  Bestandteil  dos  vorhergehenden 
zu  sprechen  ist,  wird  dies  durch  den  einfachen  Bindestrich  an- 
gedeutet (jgom-a  ==  gestern,  zu  sprechen  wie  /go,ma). 

6.  Silbenbildende  Näsale. 
Viele  Worte  enthalten  keinen  definierbaren  Vokal,  statt  dessen 
ertönt  lediglich  die  Stimme.  Diese  Eigentümlichkeit  beschränkt  sich 
auf  die  Worte,  die  mit  einem  m  oder  n  auslauten.  Wo  also  m,  n 
ohne  vorhergehenden  Vokal  steht,  ist  es  als  silbisch  aufzufassen, 
z.  B.  sH  sie,  !n  in. 


')  Di«s    ist    dann    der    Fall,    wenn    der    Stärkeakzent    nur    einen    Vokal    des 
Diphthonges  trifft,  z,  B.  qa  und  oq. 
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7.  Die  Konsonanten. 

b  wie  im  Deutschen  „Boot". 

d  stimmhaft,  wie  in  „Donner". 

g  als  Anlaut  ohne  vorhergehenden  Schnalzlaut  fast  stimmlos  wie  k. 

gy  nur  in  Verbindung  mit  Schnalzlauten  (/  und  //,  auch  ///)  stark 
stimmhaft,  fast  wie  j  in  Jahr. 

Dieser  Laut  wird  im  Narna  nicht  bezeichnet,  deckt  sich  also 
nicht  mit  dem  Laut  in  dem  Namawort  „gye".  Er  kommt  jedoch 
auch  im  Nama  in  wenigen  Worten  vor,  z.  B.  //gä  (spr.  jjgya)  =  „aus- 
gehen um  zu  töten,  sei  es  zur  Jagd  oder  zum  Kriege".  Der  in  den 
südlichen  Nama-Dialekten  mit  „gy"  bezeichnete  Laut  kommt  im  IKu 
nicht  vor. 

%  stimmlos,  wie  im  Nama,  starkes,  in  der  Kehle  ausgesprochenes 
ch  in  lachen. 

k  mit  leiser,  kaum  vernehmbarer  Aspiration  ausgesprochenes  k. 
Das  kh  derNamasprache  habe  ich  in  der  Buschmannsprache  nicht  gehört. 

m  und  n  wie  im  deutschen  Mann,  Name.  Beide  Laute  sind 
auch  silbenbildend. 

n  s.  velares  n  unter  4. 

r  ist  stimmhaft  alveolar.  Es  wird  nur  mit  einem  Schlag  der 
Vibration  ausgesprochen. 

s  ist  stimmlose  Lenis. 

t  ist  etwas  stimmhaft,  oft  kaum  von  dem  stimmhaften  d  zu 
unterscheiden. 

s  wie  seh  in  haschen. 

8.  Zusammengesetzte  Laute. 
ds  stimmhaftes  d  mit  darauffolgendem  stimmhaftem  s. 
ts  fast  stimmloses  t  mit  stimmlosem  s. 
ts%,  ts  mit  unmittelbar  darauffolgendem  y. 
tS,  t  mit  stimmlosem  S. 

9.  Die  Schnalzlaute. 
Die    //Tw-Sprache    kennt    sechs    Schnalzlaute,    die    nach    ihrer 
Artikulationsstelle  in  folgende  Gruppen  zerfallen : 

1.  Dentale  Schnalze,  bezeichnet  mit  /. 

2.  Alveolare  Schnalze,  bezeichnet  mit  =f=. 

3.  Zerebrale  Schnalze,  bezeichnet  mit  /. 

4.  Laterale  Schnalze,  I.,  bezeichnet  mit  //. 

5.  Laterale  Schnalze,  IL,  bezeichnet  mit  ///. 

6.  Guturale  Schnalze,  bezeichnet  mit  +. 
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Das  in  Meinhofs  Grammatik  über  die  Schnalzlaute  der  Nama- 
sprache  Gesagte  trifft  für  1 — 4  in  allen  Einzelheiten  auch  in  der 
.'Ä'«-Sprache  zu,  nur  kennt  die  AO-Sprache  keine  Schnalzlaute  mit 
velarer  Frikativa  (fkh,  =f=kh  etc.). 

Der  5.  Schnalzlaut  klingt  fast  wie  //  und  wird  in  derselben 
Weise  artikuliert,  nur  liegt  die  Zunge  gestreckter,  und  zur  Hervor- 
bringung wird  die  hinterste,  nicht  mittlere  Zungenpartie  verwandt, 
wodurch  der  Schnalzlaut  bedeutend  dumpfer  klingt  als  //. 

Der  gutturale  Schnalzlaut  (+),  der  nur  vor  Vokalen  erscheint, 
könnte  allenfalls  durch  stark  explosives  k%  bezeichnet  werden.  Doch 
würde  diese  Bezeichnung  ungenau  sein,  da  k%  nur  unter  Mitwirkung 
der  Lunge  und  Ausströmen  der  Luft  hervorzubringen  ist.  Man  wird 
bei  ungenügender  Übung  verstanden,  wenn  man  statt  +  ein  scharfes 
„kr"  (Gaumen  ■»•!)  einsetzt.  +  ist  derselbe  Laut,  der  unwillkürlich 
hervorgebracht  wird,  wenn  man  einen  im  Schlund  befindlichen  Gegen- 
stand durch  Räuspern  herausbringen  will.  Die  Kehle  wird  fest  ver- 
schlossen als  ob  man  ein  starkes  k  auszusprechen  beabsichtige,  durch 
plötzliche  Öffnung  des  Verschlusses  entsteht  alsdann,  jedoch  ohne 
Ausatmen  der  Luft,  der  Schnalzlaut  +  von  selbst. 

10.    Schnalzlautverbindungen. 

a.  Mit  andern  Schnalzlauten. 

Der  Dental  /  verbindet  sich  mit  //  und  +,  selten  mit  ///. 
Während  die  Zungenspitze  den  Dental  bildet,  bringen  die  übrigen 
Teile  den  andern  Schnalzlaut  hervor,  so  daß  beide  zugleich  gehört 
werden.     Es  entstehen  so  /  //,  /+  und  selten  /  ///. 

b.  Mit  Konsonanten. 

Die  Schnalzlaute  /,  //,  =f=,  ///,  /  verbinden  sich  mit  h,  g,  k  und 

n  zu  einem  Lautgebilde.     ///,  /  und  //  verbinden  sich  außerdem  noch 

mit    gg.     Alle    Schnalzlaute    können  vor  Vokalen    stehen.     +    kommt 
nur  vor  Vokalen  vor.1) 

Die  Töne. 

a.  Die  musikalischen  Töne. 
Die    einsilbigen  Worte    der   //ffi-Sprache    besitzen    verschiedene 


')  Verbindet  sich  g  mit  einem  Schnalzlaut,  so  ist  dieser  Laut  bedeutend 
weicher  als  g  ohne  Schnalzlaut.  Den  eigentümlichen  Laut  überhaupt  mit  g  dar- 
zustellen, ist  nur  ein  Notbehelf.  Meinhof  bezeichnet  ihn  als  Ersatz  der  Bezeichnung 
für  das  Eintreten  der  Stimme.  Dies  ist  wohl  die  bis  dahin  zutreffendste  Definition, 
es  darf  aber  nicht  übersehen  werden,  daß  bei  der  Hervorbringung  sich  der  hintere 
Zungenteil  so  hebt,  als  wolle  man  tatsächlich  ein  g  aussprechen. 
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Tonhöhen,  wodurch  sie  sich  bei  sonst  vollständig  gleichem  Lautbefund 
voneinander  unterscheiden.  Es  werden  folgende  fünf  Töne  unter- 
schieden: 

1.  Der  Mittel  ton.  Das  Wort  wird  in  der  dem  Sprecher 
eigentümlichen  Stimmlage  ausgesprochen,  ohne  die  Stimme  zu  heben 
oder  zu  senken.  Dieser  Ton  bleibt  unbezeichnet.  Muß  man  ihn 
bezeichnen,  so  wähle  man  '. 

2.  Der  hohe  Ton.  Er  entspricht  der  erhobenen  Stimme  im 
Deutschen  bei  kurzen  Befehlen,  z.  B.  „sprich  hoch!"  und  wird 
durch  '  über  dem  Vokal  evtl.  dem  ersten  Vokal  von  Diphthongen 
dargestellt. ') 

3.  Der  tiefe  Ton.  Dieser  ertönt  in  der  tiefsten  Note,  wie 
man  sie  bei  gewöhnlicher  Sprache  erreicht.  Vergl.  „Ich  wärs!"  mit 
betontem  „ich"  und  gesenktem  „wärs".  Er  wird  durch  den  Gravis  v 
bezeichnet. 

4.  Der  fallende  Ton.  Die  Stimme  setzt  etwa  im  Mittelton 
ein  und  fällt  zum  Tiefton.     Zeichen :  *  über  dem  Vokal. 

5.  Der  steigende  Ton.  Die  Stimme  setzt  ebenfalls  etwa  im 
Mittelton  ein  und  steigt  zum  Hochton.     Zeichen :  "  über  dem  Vokal.2) 

b.  Die  dynamischen  Töne. 

Die  dynamischen  Töne  treten  in  einsilbigen  Worten  nur 
dann  auf,  wenn  es  sich  um  Stämme  mit  Diphthongen  handelt. 

Hier  ist  die  Unterscheidung  zwischen  musikalischem  Steige-  und 
Fallton  und  dynamischem  Ton  überaus  schwierig.  Der  dynamische 
Ton  wird  durch  einen  senkrechten  Strich  unter  dem  Vokal  bezeichnet. 
Hat  der  an  sich  einsilbige  Stamm  einen  Diphthong  und  sind  ihm 
andere  als  zum  Stamm  gehörige  Bildungssilben  angefügt,  so  tritt,  um 
Irrtümer  zu  vermeiden,  der  Stärketon  zwischen  beide  Vokale,  um 
anzudeuten,  daß  der  Diphthong  als  solcher  einen  einheitlichen  Stärke- 
ton hat,  und  nicht  etwa  ein  einzelner  Vokal  desselben  (z.  B.  gapya 
Häuptling.) 


')  .In  der  gebräuchlichen  Namaorthographie  bezeichnet  '  den  Mittelton  und 
'  den  Hochton. 

2)  Bei  Diphthongen  steht  das  Tonzeichen  stets  über  dem  ersten  Vokal.  Bei 
fallendem  und  steigendem  Ton  fällt,  resp.  steigt  die  Stimme  beim  Übergang  von 
einem  Vokal  zum  andern.  Lautet  das  einsilbige  Wort  mit  m  oder  n  aus,  so  tragen 
diese  Konsonanten  den  höheren  resp.  tieferen  Ton  bei  4  und  5. 

Auch  wo  das  Wort  aus  nur  einem  silbenbildenden  Konsonanten  (in  und  n) 
besteht,  unterscheidet  die  statt  des  Vokales  einsetzende  Stimme  die  Tonhöhen  genau. 
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Für  die  zweisilbigen  Worte  gilt  folgende  Regel: 
Der  Stärkeakzent  liegt  entweder  auf  der  ersten  Silbe  ."" » 
donnern,  oder  auf  der  zweiten  Silbe,  /ffunp  Nagel  an  Fingern  und 
Zehen,  oder  er  liegt  auf  beiden  Silben  gleichmäßig,  Iguru  Köcher. 
Die  gleichmäßige  Verteilung  des  Akzentes  auf  beide  Silben  wird 
leicht  als  Hochton  wahrgenommen.  Es  ist  indes  nicht  ausgeschlossen, 
daß  auch  einige  zweisilbige  Worte  einen  musikalischen  Ton  besitzen. 
Gm  dies  aber  endgiltig  festzustellen,  ist  eine  umfangreichere  Be- 
arbeitung der  Sprache  und  eine  vollständige  Sammlung  des  Wort- 
schatzes erforderlich. 

Es  ist  noch  hinzuzufügen,  daß  bei  zusammengesetzten  Worten, 
die  in  der  schrifdichen  Darstellung  stets  mit  dem  doppelten  Binde- 
strich (=)  verbunden  sind,  öfter  das  zweite  Wort  seinen  musikalischen 
Ton  verliert.  Ob  hier  nur  Nachlässigkeit  in  der  Aussprache  oder 
ein  Gesetz  vorliegt,  wage  ich  nicht  zu  entscheiden.   —  — 

Endlich  muß  noch  auf  ein  eigentümliches  „n"  aufmerksam  ge- 
macht werden,  das  ich  als  Gleidaut  auffasse,  und  das  scheinbar  will- 
kürlich vor  zahlreichen  Worten  als  Anlaut  erscheint,  einerlei,  ob  das 
Wort  mit  einem  Schnalzlaut  beginnt  oder  nicht.  Dieses  als  Gleitlaut 
aufgefaßte  „n"  wird  in  Klammern  gesetzt  (n)  und  ist  in  dem  bei- 
gefügten Vokabular  nicht  mit  aufgenommen  worden.  Es  ist  von  mir 
in  folgenden  Worten  beobachtet  worden,  die  auch  ohne  das  „n" 
erscheinen: 

(n)doä,  Lokalpartikel  (n)!öfi  werfen 

(nyfghe  Hund  (n)=f=hl  niesen 

(n)/ti  Beere  (n)fö  zaubern 

(n)/Ö  Rücken  (n)hiwu  Blätter,  Spreu 

(n)tari  Zunge  (n)/e  eins,  Zahlwort. 

8.  Formenlehre. 

I.  Das  Pronomen. 
1.  Das  Pronomen  der /A'u-Sprache  unterscheidet  kein  Geschlecht, 
auch    hat    es    außer    der    ersten    Person    Sing,    keine    verschiedenen 
Formen  für  die  absolute  und  konjunktive  Stellung. 

In  der  dritten  Person  Plur.  unterscheidet  man  zwischen  Personen 
einerseits  und  zwischen  leblosen  Gegenständen  und  Tieren  andererseits. 

Klasse  I.     Personen. 
Singular,  mi  ich  Plural,  e  wir 

a  du  j  ihr 

Im  er,  sie,  es  hqsn  oder  sw  sie. 
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Klasse  II.     Gegenstände  und  Tiere. 

Die  erste  und   zweite  Person  Sing,  und  Plur.  fehlen. 
3.  Pers.  Sing,  gä  er,  sie,  es 
3.  Pers.  Plur.  gcpn  oder  sn  sie. 

Diese  Formen  bleiben  stets  unverändert.  Ihre  Beziehung  zum 
Verbum  läßt  sich  nur  aus  der  Stellung  erkennen.  (Steht  es  vor  dem 
Verbum,  so  wird  es  als  Subjekt  aufgefaßt,  steht  es  hinter  dem  Verbum. 
so  ist  es  Objekt.) 

Zur  Konjugation  des  Verbum  wird  neben  „mi"  (1.  Pers.  Sing.  I) 
weitaus  häufiger  „na"  gebraucht,  so  daß  es  den  Anschein  hat,  als 
ob  hier  die  Bildung  eines  Verbalpronomens  vorliege. 

Die  vollen  Formen  häsn  und  gäsn  werden  nur  in  nachdrücklicher 
Rede  angewandt;  hä  und  gä  der  3.  Pers.  Sing.  Kl.  I  und  II  werden 
in  schneller  Rede  nicht  immer  genau  auseinander  gehalten.  Ebenso 
ist  der  Anlaut  von  ha  (3.  Pers.  Sing.  I)  oft  so  leise,  daß  man  sie 
leicht  mit  der  2.  Person  Sing,  verwechselt,  wenn  man  nicht  auf  die 
Unterscheidung  durch  den  Ton  achtet. 

2.  Sämtliche  Pronominalformen  (außer  na  ich,  das  nur  zum 
Verbum  tritt)  können  durch  yn  verstärkt  werden.  Diese  Verstärkung 
tritt  verdoppelt  auf.  Bei  der  Verdoppelung  nimmt  %  die  Form  eines 
schwach  gehauchten  h  an. 

mfyn  oder  mfynhn  ich  selbst 

qyn  oder  aynhn  du  selbst 

häyn  oder  hqynhn  er,  sie,  es  selbst  etc. 

3.  mi  =  ich  wird  oft  zu  m    abgekürzt, 
z.  B.  tri  ü  ich  gehe 

m'  Ja  vor  mir. 

4.  Dem  Pronomen  kann  das  Zahlwort  je  (eins)  suffigiert  werden 
und  erhält  dann  folgende  Bedeutung: 

mi  =  je  mich  selbst,  ich  allein 

a  =  ß  dich  selbst,  du  allein 

ha  =  je  sich  selbst,  er,  sie,  es  alJein  etc. 

5.  mi  resp.  rn  vertritt  unter  Zutritt  von  Zahlworten  die  erste 
Person  Pluralis : 

m'  dsa  wir  zwei 
m'  Igao  wir  drei 
m'  hotese  wir  alle. 

6.  Für  das  Possessivpronomen  gelten  dieselben  Formen : 

mi  bä  oder  m'bä  mein  Vater      mfyn  bä  mein  eigener  Vater 
a  dsao  deine  Frau  ayn  dsao  deine  eigene  Frau 

ha  jjjgä  sein  Messer  hq%n  jjjgä  sein  eigenes  Messer. 


Vedder,  Grundriß  einer  Grammatik  der  Buschmannsprache.  17 

Das  substantivische  Possessivpronomen  setzt  sich  zusammen  aus 
dem  Pronomen  des  Besitzenden  und  dem  Pron.  der  3.  Pers.  des  im 
Besitz  befindlichen  Teiles. 

m\hä  der  Meinige  qha  der  Deinige 

m\gä  das  Meinige  qgä  das  Deinige 

m\sn  die  Meinigen,  das  Meinige  hqsn  die  Seinigen,  das  Seinige. 
Ein  unpersönliches  Fürwort  ist  nicht  vorhanden.     Es   wird  ent- 
weder  durch    die    dritte  Person    umschrieben    (gä  ti  ^äm    es    regnet, 
d.  h.  sie,  nämlich  die  Wolke,  regnet),  oder  man  wählt  eine  unter  „das 
Passivum"  angefdhrto  Konstruktion  (s.  VI,  16). 

IL  Das  Substantiv. 

1.  Das  Hauptwort  wird  woder  nach  Geschlechtern  noch  nach 
Klassen  unterschieden.  Steht  es  vor  dem  Verbum,  so  wird  es  als 
Subjekt,  hinter  dem  Verbum  als  Objekt  aufgefaßt.  Eine  Deklination 
ist  unbekannt.  Nicht  selten  hat  das  Substantiv  zugleich  adjektivische 
und  verbale  Bedeutung. 

z.  B.  gü  „Weg"  neben  „gehen" 

High  „Mann"  neben  „männlich" 

=j=n'   „Wort",  „Wille"  neben  „sagen". 

2.  Der  Plural  wird  gebildet  durch  Suffigierung  der  3.  Pers.  Plur. 
des  Pronomens  „*/*'•. 

gap%a  der  Häuptling  gap^asn  die  Häupdinge 

gome  das  Rind  gomesn  die  Kinder. 

3.  Die  Suffigierung  der  Zahlworte  dsä  (2)  und  Igao  (drei  und 
viel)  können  aufgefaßt  werden  als  Ansätze  zur  Bildung  eines  be- 
sonderen Duals  und  Plurals.  Treten  nämlich  diese  Zahlworte  zum 
Substantivum,  so  fällt  die  sonst  regelmäßige  Pluralendung  sn  fort: 

gome  dsä  zwei  Rinder  gomeJgao  drei  oder  viele  Rinder 

e  dsa  wir  beiden  m'  Igao  wir  drei,  wir  alle. 

4.  Der  Genitiv  wird  durch  Nebeneinanderstellung  der  zueinander 
im  genitivischen  Verhältnis  stehenden  Worte  bezeichnet,  indem  das 
im  Deutschen  im  Genitiv  stehende  Wort  an  erster  Stelle  steht. 

gap%a  ds'ü  das  Haus  des  Häuptlings 
gap%asn  ds'ü  das  Haus  der  Häuptlinge 
gap^asn  ds'üsn  die  Häuser  der  Häuptlinge. 

5.  Der  Dativ  bleibt  unbezeichnet,  tritt  jedoch  in  einem  Satz 
ein  näheres  Objekt  neben  dem  ferneren  auf,  so  steht  das  fernere 
vor  dem  näheren: 

iiä   int   gib   mir!  rtS  ml  //Igt  \i\>  mir  (Ins  Messer. 
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6.  Der  Vokativ  wird  durch  angefügtes  doq  mit  dem  Gleitlaut  n 
(ndoq)  gebildet. 

dsäo  =  (n)doq!  du  Frau  da!       dsäpsn  =  doq  ihr  Frauen  da! 
dsü  =  dsa  =  (njdoq  ihr  beiden  dqmisn    =   doq     ihr     kleinen 
Leute  da!  Kinder  da! 

7.  Durch  Suffigierung  von  mh,  das  im  Plural  zwischen  Stamm 
und  Endung  tritt  und  dann  me  lautet,  wird  eine  Diminutivform  ge- 
gebildet, die  durch  ts'i  noch  verstärkt  werden  kann. 

Jgä,n  =  mtl.  Bäumchen  Jgä,n =me=sn  Bäumchen  Plur. 

dsf  =  m<$  Dingelchen  ds\  =  me  =  sn  Dingelchen  Plur. 

dsü  =  mh  Menschlein  dsü  =  me=sn  Menschlein  Plur. 

Igän-ts'^-mfi  ein  kleines  Bäumchen 
dsf-ts'$-mft  ein  kleines  Dingelchen. 

8.  Vor  ^fgi  viel  lautet  die  Pluralendung  sn  öfter  se. 
lgätnse  =f^gi  es  sind  viele  Bäume. 

9.  Ist  die  Unterscheidung  des  Geschlechtes  wünschenswert,  so 
wird  das  männliche  Geschlecht  durch  ///gb  (Mann,  männlich),  das 
weibliche  durch  dt  (weiblich)  bezeichnet. 

=f=gbe  ///gb  Hund  =f=gge  di  Hündin. 

10.  Durch  /koq  wird  das  Substantivum  verneint. 

dst  /koq,  kein  Ding  dsü  /koq  kein  Mensch. 

11.  Zwei  Substantiva  werden  durch  otgo  (verkürzt:  go,  o)  und 
sd  verbunden. 

///gb  otgo  (go  oder  o)  dsäo  Mann  und  Frau 
///gb  sd  dsäo  Mann  und  Frau. 

III.  Das  Adjektiv. 

1.  Die  wenig  zahlreichen  Adjektiva  der  AO-Sprache  stehen 
nach  oder  auch  vor  dem  Substantivum.  Das  prädikative  Akjektivum 
steht  stets  hinter  demselben.  ■ 

gäi  gap%a  der  gute  Häuptling    gap/a  gai  der  Häuptling  ist  gut. 

2.  Die  Komparation  der  Adjektiva  erfolgt   durch  Umschreibung 
z.  B.  dst  %a  ß  gdi  „dies  Ding  allein  ist  gut"   =  dies  Ding  ist  das 

bessere,  das  beste. 

IV.  Das  Demonstrativuni. 

1.  Die  Demonstrativpartikel  lautet  e  und  wird  dem  Substantiv 
nachgestellt.  Es  wird  durch  a  häufig  zu  ^a  verstärkt.  Eine  zweite, 
seltenere  Form  lautet  rie  und  n^a. 

2.  Durch  (n)doq   wird  die   weitere  Entfernung  bezeichnet,    "fgi 
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(n)doä   bezeichnet   die  weiteste  Entfernung  (^gi   weit  entfernt   sein). 

dorn  qa  bezeichnet  die  unmittelbare  Nähe  (dorn  =  nahe). 

koe  e  dieser  Platz  koe  ^a  eben  dieser  Platz  hier 

koe  dorn  %a  dieser  nahe  Platz     koe  =f=gt  (n)doq  der  Platz  dort 

drüben 
dsü  e  dieser  Mensch  dsü  ^a  dieser  Mensch  hier 

gapya  n^a  dieser  Häuptling        dsapsn  T$a  diese  Frauen  etc. 

V.  Das  Hilfsverbum. 

1.  Im  Präsens  wird  das  Hilfszeitwort  sein  nicht  gesetzt,  wenn 
das  Prädikat  ein  Adjektiv  ist. 

gä  hii  es  ist  leicht  ///gä  gai   das  Messer   ist  gut. 

2.  Ist  das  Prädikat  ein  Substantivum,  so  lautet  das  Hilfszeit- 
wort „ua". 

nq-ua  gapya  ich  bin  ein  Häuptling 
nq-ua  +o,o  =  +ao  ich  bin  ein  Arbeiter 
nq-ua  dsü  ich  bin  ein  Mensch. 

3.  Das  Hilfszeitwort  werden  heißt  im  Präsens  „t{". 
na  ti  ds'au  ich  werde  rein 

ha  ti  Inäi  er  wird  zornig 
Am  ti  gapya  er  wird  König. 

4.  Die  Hilfszeitworte  „sein"  und  „werden"  haben  im  Präteritum 
beide  die  Form  go. 

na  go  ds'au  ich  war  rein,  ich  wurde  rein 

na  go  gapya  ich  war  Häuptling,  ich  wurde  Häuptling. 

5.  Im  Futurum  erscheint  für  „sein"  o  und  oga.  „Werden" 
wird  durch  ti  (Präsens)  ausgedrückt,  mit  und  ohne  o,  oga. 

gä  oga  (o)  ds'au  es  wird  rein  sein 

ha  oga  gapya  er  wird  König  sein 

gä  ti  oga  ds'au  es  wird  rein  werden 

na  ti  (oga)  gapya  ich  werde  König  werden. 

6.  Das  Hilfszeitwort  sein  mit  der  Nebenbedeutung  der  Dauer 
heißt  a  und  wird,  wenn  es  einem  Konsonanten  folgt,  oft  mit  leisem 
Vokalansatz  gesprochen,  so  daß  es  als  zu  dem  vorhergehenden  Wort 
gehörig  erscheint. 

gapya  gäti-a  der  König  ist  (stets)  gut. 

7.  In  Verbindung  mit  a  tritt  auch  ge  als  Hilfszeitwort  auf. 
na  ge  /hö^-a  ich  bin  gut,  es  geht  mir  gut 

Aa  ge  /+d,u-a  er  ist  schlecht,  es  geht  ihm  schlecht 
ge  /h6tm-a  lebt  wohl!  (Abschiedsgruß.) 

2* 
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VI.  Das  Verbum. 

1.  Der  Stamm  des  Verbum  bleibt  stets  unverändert. 

2.  Das  Pronomen  hat  in  der  1.  Person  Sing,  ein  besonderes 
Verbalpronomen,  das  weitaus  häufiger  als  mi  in  Anwendung  kommt. 
Es  lautet  na  =  ich. 

Die  Präsenspartikel  lautet  ti.  Mit  dieser  verbindet  sich  na  unter 
Ausfall  des  t  zu  folgenden  Formen: 

na  ti  ü  ich  gehe  ndi  ü  ich  gehe 

ne  ü  ich  gehe  (aus  ndi). 
Ne  wird  dann  wiederum  inkonsequenterweise  mit  ti  verbunden: 

ne  ti  ü  ich  gehe. 
Die    vergangene    Zeit   wird    durch    die   Partikel   go   bezeichnet, 
die  Zukunft   durch  oga   oder  o.     Häufig  vertritt   das  Präsens   sowohl 
das  Futurum  als  auch  das  Präteritum. 

na  ti-sn'  ich  sehe,  werde  sehen 

na  getsn'  ich  sah,  habe,  hatte  gesehen.  (Beachte  den  Hochton!) 

na  ti  oga  /gye  ich  werde  hingehen. 

4.  Wird  auf  die  zeitliche  Bezeichnung  der  Handlung  kein  Wert 
gelegt,  so  fallen  die  Partikel  ti,  go  und  oga  aus. 

5.  Eine  Dauerform  des  Verbs  wird  durch  das  Hilfszeitwort  a 
gebildet: 

na  ti  lgy^-a  a  ich  gehe,  bin  gehend,  zu  dir 
na  go  /gy^-a  a  ich  ging,  war  gehend,  zu  dir 
na  go,  sn'-a  gap%asn  ich  sah  Häuptlinge  (andauernd,  längere 
Zeit). 

6.  Der  Verbalstamm  ist  zugleich  Imperativ,  dem  zur  größeren 
Deudichkeit  das  Pronomen  der  2.  Pers.  Sing,  und  Plur.  beigegeben 
worden  kann. 

u  geh!  geht!  a  ü  geh  du! 

i  ü  geht  ihr! 

7.  Als  Höflichkeitspartikel  gilt  ein  dem  Imperativ  nachgestelltes  he. 
ü  he  geh  doch!  i  /S  mi  he  gebt  ihr  mir  doch. 

8.  Das  Präsens  und  Präteritum  wird  durch  /koq,  das  Futurum 
durch  Igyüi  verneint. 

na  jkoa  ho  gä  ich  bekomme  es  nicht 

na  /koq  go  IS  gä  ich  habe  es  nicht  bekommen 

na  Igyüi  ho  gä  ich  werde  es  nicht  bekommen. 

9.  Der  Imperativ  wird  im  Futurum  durch  täi,  im  Präsens  durch 
täo  verneint: 

täi  ts'ä  du  sollst  nicht  stehlen    täo  goä,  fürchte  dich  nicht 
a  täo  b  tue  du   nicht! 
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10.  Durch  Vorsetzung  des  Pron.  1.  Pers.  Sing,  und  Plur.  vor  den 
Verbalstamm  wird  eine  einem  Hortativ  und  Optativ  entsprechende 
Form  gebildet: 

m'  u  ich  möchte  gehen!  laßt  mich  gehen! 

na  Ü  ich  möchte  gehen! 

i  dsä  ü  laßt  uns  beide  gehen ! 

m    tgao  ti  laßt  uns  alle  gehen! 

e  Igao  ti  laßt  uns  alle  gehen ! 

11.  Eine  Form  mit  konjunktivischem  Charakter  wird  durch  ga 
gebildet,  ga  wird  ebenfalls  bei  den  Verben  des  Wollens  und  Verbietens 
angewandt. 

ga  Igdm  ti  jgi,  na  ti  dsau  o  ü  wenn  die  Sonne  aufgeht,  stehe 

ich  auf  und  gehe. 
ga  ti  lgy^-a  ds'ü,   ti  gare  mi  dsüsn  hyese   wenn    ich  zur  Werft 

komme,  freuen  sich  über  mich  alle  Menschen. 
na  ti  Ikdi,  ga  a  /koa   8  dst  %a   ich    verbiete,    etwa   (ga)    nicht 

zu  tun  du  dieses  Ding.     (Ich  verbiete  dir,  diese  Sache 

zu  machen.) 
na  ti  gqre,  ga  a  ti  8  dst  »ja  ich  wünsche,  daß  (ga)  du  dieses 

Ding  tust. 

12.  An  Hortativ-  und  Imperativsätze  sich  anschließende  Satzteile 
werden  mit  /nä  eingeleitet. 

Igä,  /nä  //nä  —  jjna  jgye.  lauf,  damit  du  schnell  zurückkommst. 
ndi  Igye  a   hiqe  =  /gym-a   /nä    a   !ga    mi   ich    werde    morgen 
(zu)  dir  kommen,  mögest  (Ina)  du  auf  mich  warten. 
Die  Anfügung  mit  /nä  ist  nicht  immer  erforderlich: 

du  mi  -(ana,  na  //Ja  gib  mir  Dacha  (Tabak)   (daß)  ich  rauche. 
Die  Partikel  /nä  kann  auch  an    erster  Stelle  des  Satzes  stehen, 
also  unabhängig  und  bildet  dann  eine  hortative  Form : 
/nä  a  täi  gü  mögest  du  nicht  nehmen! 
/nä-m    dsä  /ü  laß  uns  beide  hineingehen. 
Soll  ausgedrückt  werden,  daß  eine  Handlung  für  oder  zu  Gunsten 
jemandes  geschieht,  so  wird  dem  Verbum  /8  =  geben  suffigiert. 
na  ti  +ö,a  =  /ä  a  ich  arbeite  für  dich 
ndi  Igöfi  =  S  a  ich  sage  dir 
hq.%n  ///g^  =  /8  mi  er  starb  für  mich. 
14.  Durch  ein  dem  Verbum  vorgesetztes  ^kuru  wird  bezeichnet, 
daß  die  Handlung  fehlerhaft  geschah.    =f=Kuru  entspricht  der  deutschen 
Vorsilbe  ver-,  miß-. 

na  ^kuru  ds'a  ich  verhörte  mich 
ha  ^kumi-sn'  er  versah  sich. 
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15.  Eine  reziproke  Form  wird  durch  angehängtes  goe  gebildet, 
das  Zeitwort  verbindet  sich  in  dieser  Zusammenstellung  gern  einem 
noch  nicht  weiter  zu  erklärenden  a: 

^äpn-a  goe  einander  schlagen     ds'a-goe  einander  hören 
sn-a  goe  einander  sehen  ga?-e  goe  einauder  lieben. 

16.  Ein  Passivum  ist  nicht  vorhanden.  Durch  Voranstellung 
von  ti  an  die  erste  Stelle  des  Satzes  wird  jedoch  eine  unpersönliche, 
das  Passivum  ersetzende  Bildung  ermöglicht. 

ti  ^äm  mi  man  schlägt  mich,  ich  werde  geschlagen 

ti-sn'  ha  man  sieht  ihn,  er  wird  gesehen 

ti  go-sn  gqsn  sie    (die  Dinge)    wurden  gesehen,    man  sah  sie. 

17.  Relativsätze  werden  als  selbständige  Hauptsätze  gebildet 
und  entweder  in  den  Hauptsatz  eingeschoben  oder  ihm  angereiht. 
Ein  Relativpronomen  oder  eine  dieselbe  vertretende  Partikel  ist  nicht 
vorhanden. 

dsü  ep,   Igoa  na   go-sn',    ti  go    jgye   der   Mann,    welchen    ich 

gestern  sah,  ist  gekommen. 
dsü  dsü  ^a,  na  go-sn  ha  rufe  den  Mann  welchen  ich  sah. 
dsü  dawa  na  g6  /gpm-a-sn'  ha  rufe  das  Kind,  das  ich  gestern  sah. 
dsipn  e,  na  go  /gom-a-sn'  gäsn,  /nä  a  /8  mi  die  Dinge,  welche 

ich  gestern  sah,  gib  du  mir  (mögest  du  mir  geben). 

VII.  Das  Adverb. 
Die  Bildung   des  Adverbs   erfolgt   durch  Suffigierung   des  Hilfs- 
zeitwortes  a.     Diese  Bildung   ist   alsdann   als    abgekürzter  Nebensatz 
aufzufassen. 

f>  gai-a   mi   /+or}sn   mache   gut    meine    Kleider   (so    daß    sie 

gut  sind)! 
na  ti  go   Sü-a   gü    ich    werde    lange    gehen    (sTi-a   verweilend, 

mich  aufhaltend). 
Aa  ti  o  f+dp-a  ha  er  behandelt  ihn  übel. 
ä  go  o  fhöm-a  mi  er  behandelt  mich  gut. 
Reine  Adverbien  siehe  unter  X. 

VIII.  Die  Frage. 
Die   Frage    wird    häufig   durch    die   Partikel    a    gekennzeichnet 
und  eingeleitet. 

(Dieses  a  entspricht  dem  ha  in  hämo  (wann?),  ha-ma 
(wer?)  der  Namasprache.  In  der  Sprache  der  ^Hawase-khoin 
kommt  dieses  ha  auch  in  ha-ma-ti-gose  wie  sehr,  und  ha-mä 
welcher  vor.)     (Cf.  Nama  matigose  und  mä.) 
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Frageworte  sind: 

$e  welcher?    (Vorwiegend  I.  Klasse.) 

te  welcher?    (Vorwiegend  II.  Klasse.) 

köre,  wo? 

a  =  dsi  was?  (dsi  =  Ding.) 

%e  welcher,  wie  beschaffen. 

a  dsi  dsi?  Was  für  ein  Ding?  Warum? 

a  dti  dsi-ua?  Was  ist  denn  (ua)  das  für  ein  Ding. 

a  dsü  Se?  Welcher  Mensch? 

a  dsü  ie-ua?  Welcher  Mensch  ist  es  denn? 

gam-a  ga  te  a  ti  jgy'e?  Wann  wirst  du  etwa  wiederkommen? 

fom  ga  te  o  /gye?  Wann  wirst  du  etwa  wiederkommen? 

a  dsü  %e-ua?  Welcher  Mensch  denn? 

a  dsü  %e  dsao-ua  ?  Welche  Frau  denn  ? 

a  dsi  dsi  na  ti  i>?  Was  soll  ich  tun? 

a  dsi  dsi  a  gü?  Was  hast  du  genommen? 

a  dsö  Se-ua  Jgfa  a?  Welcher  Mensch  hat  dirs  gesagt? 

IX.  Das  Zahlwort. 
Die  Zahlworte  lauten: 

ß  eins  dsa  zwei  [=  vier 

Igao  drei  und  viel  dsä  =  sd  =  dsä  zwei  und  zwei 

gä  !gu  Igao  (n)ß  wörtlich:   es  tötet  sie   alle  (und)  eins,   fünf. 
Weitere  Zahlenbegriffe  sind  nicht  vorhanden. 
Für  gewöhnlich  zählt  man  nur  bis  drei  in  folgender  Weise : 
dsi  ß  ein  Ding  dsi  dsä  zwei  Dinge 

dsi  Igao  drei  oder  viele  Dingo. 
Oder:  ge  (njß  (für  gä  ß)  es  ist  eins  (beachte  „ge",  nicht:  gä) 
gä  dsä  es  sind  zwei 
gä  Igao  es  sind  drei 
gä  dsä  sd  dsä  es  sind  zwei  und  zwei 
gä  dsä  sd  dsä  Q<go  (n)ß  es  sind  zwei  und  zwei  und  eins. 

X.  Verhältniswörter. 
Das  Verhältnis  einer  Tätigkeit  zu  einer  Sache  oder  Person  wird 
durch  einen  „freien  Akkusativ'1  ausgedrückt. 

«/«  na  gö  ds'ä  ich  habe  von  dir  (in  Bezug  auf  dich)  gehört. 
sn  ti  gare  mi  sie  freuen  sich  (über,  in  Bezug  auf)   mich. 
na  gö  /koq  a  koe  e  (an)  diesem  Platz  bin  ich  nicht  gewesen. 
na  ge  a  ä  ich  war  (bei)  dir. 
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na  ti  Igye  a  Tsume  ich  gehe  (nach)  Tsumeb. 

na  ti  l/gqm-a  Tsume  ich  komme  (von)  Tsumeb. 

ha  Igye  a  mi  er  kommt  (zu)  mir. 

na  /n'-a  koe  e  ha  j/gqxoa  (als,  während)  ich  hier  saß,  kam  er. 

Postpositionen  sind  folgende: 

dän  hinter,  unter  Ja  vor 

Ihare  zwischen  In  in 

//ha  =  In  auf. 
mi  dän  hinter  mir  Igän  dän  unter  dem  Baume 

ha  !a  vor  .ihm  \%n  !a  vor  euch 

i  dsa  Ihare  zwischen  euch  beiden  ds'ü    In  in  dem  Hause 
mi  in  in  mir  (auch :  mein  Bauch)  ds'ü  //ha  =  In  auf  dem  Hause. 

Verhältniswörter  mit  adverbialer  Endung  (des  Hilfszeitwortes)  a. 
+a,i-a  soeben  /ff9~a  gestern,  morgen 

go  =  go-a  sehr  /gom-a  gestern,  morgen 

/gd,m-a  heute  Inoe  =  /gom-a    morgen    früh, 

gestern  früh. 

Verhältniswörter  ohne  a. 

ga  jetzt  9aXn  net>en  gaXn  =  9a  darum 

Igqni%a  noch  %a<e  und  %awe  obwohl,  aber 

koxeie  vielleicht  //kä  noch  einmal,  wiederum 

l/nä,  =  //na  soeben  neSe  beinahe 

koe  so  (eigentl.  hier,   Platz)  a  koe  //ne  so  sagst  du. 

te  wird  gebraucht  zur  Weiterführung  im  Satze. 
na  ü,  te  /koq  ho  dsi  ich  ging  und  bekam  nichts. 

go  =  (n)doä,  einst. 

go  =  (n)doät  a  o,  /na   a  8    wie    du    einst   getan    hast,    mögest 
du  jetzt  wieder  tun. 

Unregelmäßigkeiten. 

1.  täi  (nicht)  wird  vor  gü  =  nehmen  (durch  Einfluß  des  <??)  zu  tän. 
/nä  a  täii  gü  mögest  du  nicht  nehmen. 

2.  Tritt    zu    dsü    (Mensch)    das    Demonstrativum    e    und    ^a,    so 
nimmt  es  häufig  ohne  erkennbaren  Grund  die  Form  dsoe  an. 

dsoe  e  dieser  Mensch  dsoe  ^a  dieser  Mensch. 

3.  Der  Plural  von  ds'ü  Haus  lautet  mit  nachfolgendem  e,a 
ds'ütsea  auch  ds'ü,se  ep.  diese  Häuser. 

4.  Die  Präsenspartikel  ti  wird  vor  ho  (bekommen)  zu  tö. 

na    ti  ho    mi   jj/ga    neben    na    tö   hd    mi   ///gä   ich    bekomme 
mein  Messer. 

(Wird  fortgesetzt.) 


Die  Dualasprache 

in  ihrem  Verhältnis  zu  den  Dialekten  des 

Nordgebiets  der  Station  Bombe. 


Von  Missionar  Bufe. 


Afrika  wird  in  Beziehung  auf  seine  Sprachen  in  die  vier  großen 
Sprachgebiete  des  Semitischen,  Hamitischen,  des  Sudan  und  Bantu 
zergliedert,  zerfällt  dann  aber  wieder  in  eine  Unmenge  kleiner  Sonder- 
gebiete, die  sowohl  dem  Linguisten  von  Fach  als  auch  den  Missionaren 
große  und  schwierige  Aufgaben  stellen.  So  ist  auch  in  Kamerun  die 
Sprachverschiedenheit  groß.  Die  großen  Sprachgruppen  Afrikas  sind 
sämtlich  hier  vertreten,  und  das  Bantu,  welches  sich  etwa  vom 
äußersten  Süden  bis  zum  7°  nördl.  Breite  erstreckt,  das  Sudan  im 
Nordwesten,  das  Hamitische  und  Semitische  im  Norden  streiten  sieh 
um  die  Herrschaft.  In  den  einzelnen  Sprachgruppen  Kameruns  ist 
wiederum  dio  Reichhaltigkeit  der  Sprachen  und  die  Mannigfaltigkeit 
der  vielen  Dialekte  so  groß,  daß  eine  zweckmäßige  und  erfolgreiche 
Missionsarbeit  nur  unter  großen  Schwierigkeiten  möglich  ist. 

Die  Arbeit  der  Basler  Mission  in  Kamerun  erstreckt  sich  vor- 
wiegend über  das  Bereich  des  Bantu,  doch  ist  es  auf  ihren  äußersten 
Stationen  im  Norden,  in  Bali  und  Bämum,  noch  nicht  ausgemacht, 
ob  beide  Sprachen  noch  rein  Bantu  sind  oder  schon  vom  Sudan 
beeinflußt  werden.  Für  die  Arbeit  der  Basler  Mission  kam  von 
Anfang  an  die  Dualaspracho  in  Betracht,  die  von  einer  Bevölkerung 
von  ca.  40000  Seelen  gesprochen  wird,  und  das  Küstengebiet  mit 
seiner  intelligenten  Bevölkerung  war  für  den  Beginn  einer  Missions- 
arbeit ganz  besonders  günstig.  Durch  die  jahrelange  Arbeit  des  eng- 
lischen Missionars  Alfred  Sakcr  war  auch  schon  eine  kleine  Literatur 
in  der  Dualasprache  geschaffen  worden,  so   daß  von  einer  Aufnahme 
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der  Sprache  Abstand  genommen  werden  konnte.  Mit  Hilfe  der 
Duala-Sprache  wurden  dann  auch  die  benachbarten  größeren  und 
kleineren  Volksstämme,  wie  Bänkön,  Bäkösi,  Bälöng,  Bäkündü,  Bäfö, 
Bärüe,  Bärombe,  Bäkwiri,  Bäsä,  Bäkökö  und  Mälimbä  in  Angriff 
genommen.  Somit  hätten  wir  in  unsrer  Missionsarbeit  das  erreicht, 
was  man  in  Europa  mit  dem  Esperanto  vergeblich  zu  erreichen  sucht, 
eine  Einheitssprache ,  mittelst  welcher  die  verschiedensten  Volks- 
stämme im  Nord  und  Süd,  im  Osten  und  Westen  unsres  Gebiets 
erreichbar  wären.  Diese  Einsprachigkeit  bei  der  Missionierung  eines 
so  großen  Gebietes  hat  entschieden  ihre  großen  Vorteile,  da  sie  die 
Arbeit  ganz  bedeutend  vereinfacht  und  die  Aufwendung  von  Zeit 
und  Geld  verringert,  die  sonst  bei  Schaffung  von  Literatur  in  einer 
neuen  Sprache  benötigt  werden. 

In  der  Praxis  allerdings  bleibt  die  Hoffnung,  mit  dieser  einen 
Sprache  erfolgreich  arbeiten  zu  können,  eine  angenehme  Illusion,  die 
nie  verwirklicht  werden  wird.  Eine  ganze  Reihe  von  Missionaren, 
die  in  Bäkösi,  Bäsä,  Bäkökö,  Bäkwiri  und  Bäkündü  arbeiteten, 
mußten  sich,  meist  der  Not  gehorchend,  nicht  dem  eignen  Triebe, 
an  die  Aufnahme  und  Erlernung  der  betr.  Sprache  machen.  Am 
Anfang  freilich  bleibt  dem  Missionar,  der  in  ein  neues  Sprachgebiet 
versetzt  wird,  nichts  anderes  übrig,  als  die  Dualasprache  zu  gebrauchen, 
die  in  Kirche  und  Schule  obligatorisch  ist;  aber  sehr  bald  macht  er 
die  unangenehme  Erfahrung,  daß  er  oft  unverständlich  bleibt.  Will 
er  nicht  fortgesetzt  das  umständliche  Verfahren  mit  dem  Dolmetscher 
betreiben,  dann  muß  er  sich  notgedrungen  zum  Erlernen  der  neuen 
Sprache  bequemen  und  fast  immer  mit  der  Neu-Aufnahme  der  Sprache 
beginnen,  da  sich  die  sprachlichen  Arbeiten  seiner  Vorgänger  in  der 
Regel  nicht  mehr  vorfinden.  —  So  einfach  die  Missionsarbeit  aber 
mit  der  Dualasprache  als  Missionssprache  scheinbar  ist,  so  treten  die 
Schwierigkeiten  bei  Gebrauch  derselben  in  einem  andern  Sprach- 
gebiet klar  und  deutlich  zutage.  Diese  verschiedenen  Volksstämme, 
alles  urwüchsige,  kräftige  Naturvölker,  seit  Jahrhunderten  von  ein- 
ander völlig  isoliert,  besitzen  ihre  eigne  Tradition,  Gebräuche  und 
Sprache  und  dazu  einen  sehr  stark  ausgeprägten  Nationalstolz  und 
Lokalpatriotismus.  Der  Missionar  wird  unter  ihnen  arbeiten  können 
ohne  Kenntnis  der  Sprache,  aber  die  Volksseele,  wenn  man  so  sagen 
darf,  trifft  er  nicht;  die  Eigenart  des  Volkes  wird  ihm  fremd  bleiben, 
und  er  bleibt  unpopulär.  Aber  uns  Missiousleuten  muß  viel  daran 
liegen,  das  Vertrauen  der  Eingebornen  zu  erlangen,  und  es  wird 
sicher    erworben,     wenn    wir    trotz    der    oft    falschen    Betonung    und 
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falschen  Anwendung  grammatischer  Regeln  ihnen  nahekommen  id 
dem  ihnen  vertrauten  Idiom.  Als  Beweis  dafür  diene,  daß  die 
Bakoko  von  dem  verstorbenen  Missionar  Schüler,  der  das  Bakoko- 
beherrschte,  noch  heute  mit  großer  Liebe  und  Achtung  als  von  ihrem 
Bruder  sprechen.  —  Der  so  oft  gehörte  Satz  „den  Schwarzen  eia 
Schwarzer  zu  werden"  hat  doch  auch  zweifellos  in  sprachlicher  Be- 
ziehung mehr  Berechtigung  als  in  Hinsicht  auf  die  Lebensweise  der 
Neger,  die  ohnehin  nicht  jedermanns  Ding  ist. 

So  kommen  wir  also  zu  dem  Schlüsse,  daß  die  Dualasprache 
zum  Zweck  der  Missionsarbeit  unter  Volksstämmen  mit  andern 
Sprachen  und  Dialekten  notgedrungen  gebraucht  werden  muß,  für 
eine  gesegnete  Missionsarbeit  aber,  die  nicht  nur  die  Ohren,  sondern 
auch  die  Herzen  der  Eingebornen  treffen  soll,  die  Kenntnis  der  betr. 
Sprache  sich  als  höchst  notwendig  erweist.  —  Schwierig  wird  e& 
allerdings  dort,  wo  es  sich  nicht  nur  um  eine  Sprache  handelt, 
sondern  um  mehrere,  wie  es  im  Gebiete  der  Station  Bombe  der 
Fall  ist.  Das  Missionsgebiet  der  Station  umfaßt  bei  einer  Bevölke- 
rung von  ca.  45  000  Seelen  7  Dialekte  und  Sprachen,  die  zum  Teil 
ganz  erheblich  von  der  Dualaspraohe  abweichen.  Schreiber  diesea 
hat  in  seinem  Gebiet,  dem  Nordgebiet  der  Station,  mit  vier  Sprachen, 
uud  Dialekten  zu  tun,  nämlich  dem  Bäkündü,  Bälöng,  Bäfö  und 
Bänyiwgi.  Im  Bereiche  des  Bäkündü  liegen  drei  Außenstationenr 
in  dem  des  Bälöng  vier,  im  Bäfö  vier  und  im  Bänyängi  nur  eine 
Außenstation.  Das  Sprachgebiet  des  Bäkündü  umfaßt  ca.  125  Dörfer 
mit  30000  Seelen,  das  des  Bälöng  15  mit  6000,  das  des  Bäfö  15  mit 
6000  und  das  des  Bänyängi  etwa  30 — 40  Dörfer,  Seelenzahl  unbekannt. 
Bei  näherer  Betrachtung  unsrer  Tabelle  fällt  die  Ähnlichkeit 
des  Bälöng-Dialektos  mit  dem  Düälä  sofort  auf.  Charakteristisch  ist 
hier  der  Ausfall  des  Endvokals, 

z.  B.  mbt  sa  moto  (Mensch) ;  müyumb  =  müdümbü  (Mund,  Maul) ; 

miilhn  =  müUmd  (Herz) ;  Midi  =  belalo  (drei) ; 

bitän  =  bStunü  (fünf) ;  dibük  =  dibiid  (neun) ; 

öbbk  =  öbbko  (außen) ;  kdb  =  äbd  (teilen) ;  wib  =  ibd  (stehlen); 

nöng  =  nongö  (nehmen). 
Die  Bälöng  wohnen  in  nächster  Nähe  der  Duala. 

Der  Bäkündü-Dialekt,  das  Lökündü,  wird  von  einem  Bauern- 
und  Jägor-Volk  gesprochen,  das  vorwiegend  im  Nordwesten  unsre* 
Gebiets  wohnt.  Zäh  konservativ  halten  sie  am  Althergebrachten  fest; 
noch  wenig  von  der  neuen  Zeit  berührt,  macht  auch  ihro  Sprache 
ganz   den  Eindruck   des  Unberührten   von  fremden  Elementen.     Da» 
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Zahlensystem  des  Lökundü  weicht  von  den  anderen  hier  angeführten 
Sprachen  insofern  ab,  als  es  nicht  von  1 — 9,  sondern  nur  von  1 — 5 
führt  und  dann  5+1,  5+2,  4+4,  5+4  annimmt.  Für  10,  Du.  dbm, 
Bai.  djbm,  Baf.  dybm,  Bany.  blü,  hat  das  Lökündu  löndälo.  Das  Wort 
dö  heißt  im  Lökündu'  20  und  wird,  wie  im  Du.  dorn  la  balo  =  10 
Leute  angewendet:  dö  la  bato  =  20  Leute. 

Der  Bäfö-Dialekt  wird  von  einer  etwa  6000  Seelen  zählenden 
Landbevölkerung  gesprochen,  die  im  Norden  unsres  Gebiets  ansässig 
ist.  Häufig  wird  in  diesem  Dialekt,  gemeinsam  mit  dem  Bälöng  der 
Labiodental  f  gebraucht,  wie  in  ufhn  =  müendi  (Fuß),  fiing  =  yonjo 
(Pilz),  der  im  Duala  ganz  ausgeschlossen  ist. 

Die  Bänyängi,  ein  Bauernvolk  hoch  im  Norden  unsres  Gebiets 
in  etwa  30—40  Dörfern,  sollen  angeblich  von  Föntem,  in  der  Rich- 
tung Bämüm,  her  eingewandert  sein.  Allem  Anschein  nach  hat  diese 
Sprache  starken  Einschlag  von  Sprachen  der  Volksstämme  des  Gras- 
landes. Die  Syntax  dieser  Sprachen  ist  die  gleiche  wie  beim  Duala. 
Aber  an  der  Hand  nebenstehender  Tabelle  lassen  sich  doch  ganz 
bedeutende  Unterschiede  feststellen,  die  erkennen  lassen,  wie  schwierig 
es  ist,  unter  diesen  Volksstämmen  in  einer  ihnen  zum  Teil  ganz 
fremden  Sprache  evangelistisch  tätig  sein  zu  müssen. 


Substantiva 


Duala 


Bakundu 


Balong 


Bato 


Banyangi 


Personen-Klasse  mu-ba: 


Mensch 

Weib 
Kind 

Sklave 
Europäer 

Vetter 

der  Ältere 

der  Alte 


Besitzer 
Dieb 


mbto, 

bä 

mütö, 

bl 

münd, 

bä 

miikbm, 

bd 

mükälä, 

bd 

mülälb, 

bd 

miitürii, 

bd 

müdun, 

bä 

mübened 

,    bd 

mülbedi 

bd 

mbto, 

bä 

näldnä, 

bä 

nänd, 

bä 

mopä, 

bd 

mükäld 

bd 

ndnämd 

,  bd 

mütind, 

bd 

mütind. 

bd 

7noeli, 

bd 

iupi, 

bl 

möt,  bä 
möäldn,   bä 
mtiän,  bä 
mötän,   bd 
miikälä,  bd 
mändmd,   bä 
mütind,  ml 
mütind,  mi 


möel,  bd 


müwlb,  bä 


mb 

,  bä 

müäldn,   bä 

man 

,  bän 

ntän, 

bdtän 

mükälä,   bd 

nie, 

bdle 

ntind, 

bdtind 

ntind, 

bdtind 

nwöng, 

bawöng 

njib, 

bdjib 

mit,  bong 

ngb,  bagb 

mb,  bo 

nahm,  bds&m 

ndhg,  bddeg 

nsenst,  bösensi 

tkikochömü, 

bikikbeho- 

bdng 

mbong, 

bdbbng 

ngep,    bagep 
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Substantiva 

Duala 

Bakundu 

Balong 

Bafo 

Banyangi 

mu-mi-Kl&sse : 

Kopf 

»ii'/lopd,  mi 

mblö,  mi 

mblö,   ml 

nlö,  mild 

ntl,    bau 

Mund 

müdhmbü,  mi 

mumbü,  mi 

müyumb,  mi 

nsb,  misb 

nyu,  bdnyü 

Fuß 

müendi,  mi 

mbpd,  mi 

müfind,  mi 

n/in,  rnifin 

ekd,  b 

Finger 

müni,   ml 

Ini,  lo 

flmwi,  Ib 

bbmwi,  mä 

dinöndwö, 
kinöndmö 

Stadt,  Ort 

mundi,  ml 

mbki,  me 

mbki,  ml 

nki,  miki 

idbg,  bidbg 

Berg 

müdbngb,  mi 

mökbü,  mi 

flkul,   Ib 

bbköl,  mäköl 

ndji  — 

Schaf 

müdgngi,  mi 

müdbngi,  mi 

miiong,  mi 

mülbngi,  mi 

dgöng,  bd 

Herz 

müUmd,  mi 

miilemd,  mi 

m  ü  lim,    mi 

nlim,  me 

ntb,  bd 

Last 

A 

mund,  ml 

münd,  mi 

münd,  ml 

münd,  ml 

ntu,  ba 

Acker 

mbndd,  ml 

iybndd,  bi 

mbng,  mi 

mbng,   mi 

nkoe,  bd 

Nase 

mpembd  — 

db,  mb 

dyö,   m6 

du  — 

nyuen,  bayhen 

Zopf 

mpindd  — 

— 

— 

— 

—  kidbng 

Bohrer 

mpokö  — 

ibikdn,  b 

— 

— 

— 

Kokosnuß 

mbängd  — 

möanga,  mi 

möwängu,  mi 

mbdngd,  mi 

tdmängä, 
dmängä 

Elfenbein 

mbängö  — 

miängd,  mi 

disbng,  md 

mbäng  nsb,mi 

nbäng,  bd 

Sippe 

mbid  — 

mbbld,  mi 

mitndmd,  ba 

ndjd,  medjd 

nelekit, 

bdnelek/t 

fto-m»-Klasse : 

Kanu 

bblö,  mi 

wälo,  mälo 

bwbU,  ml 

bwälö,  mä 

äilju,  b 

Gesicht 

bbsb,  mi 

bbsö,  md 

bbsö,  mä 

bbsö,  mä 

besi  — 

Tag 

bunyd,  ml 

wlnyd,  ml 

bwlny,  ml 

bwiny,  ml 

nyb,  bä 

Baum 

bwili,  mi 

bbli,  mä 

bwid,  ml 

bbil,  mil 

inbg,  binbg 

di-ma-Klnsse : 

Hand 

did,  mäd 

dikbndjö,  md 

dlkd,  ma 

iki,  mäki 

äbiiS,  ämüö 

Bauch 

dibüm,  md 

mid,  md 

dibum,  md 

dibum,  md 

bbiii  — 

Tuch 

dibätö,  md 

ipupi,   b 

dibät,  md 

dibä,  md 

nden  — 

Leiter 

dikäld,  md 

mbkwäld,  mi 

mlkwänd  — 

Id  — 

nkb  — 

Messer 

diioindi,  md 

dilendi,  ma 

dilind,  md 

dilendi,  md 

ngä  — 

Flosse 

dipäpä,  md 

dibe,  md 

dipäp,  md 

dipä,  md 

ibä,  b 

Flügel 

dipi/piilAn.md 

ipopd,  b 

dipdp,  md 

isäm.   /> 

iqby.    b 
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Substantiva 

Duala 

Bakundu 

Balong 

Bafo 

Banyangi 

Auge 

diso,   m 

diso,  m 

dis,  m 

dl,  m 

nye 

Name 

dlnd,  m 

dlnd,  m 

din,  m 

din,  m 

nyen,   ba 

Herd 

dio,  m 

du,  m 

du,  m 

dü  — 

dimbd,  bd 

Türe 

djbmM,  m 

dikbbd,  ma 

dikbb,  md 

eko,  b 

dekbk,   bd 

Speer 

djbngö,  in 

dikbngb,  md 

fitbb,  16 

elo,  b 

dikbng,  bd 

Zwiebel 

djängd,  m 

diängu,  vi 

SsSmddjäng,  b 

djlydng,  bi 

diläng,  bd 

Geschenk 

djäbiä,  m 

ndäsi,  md 

dikäMd,  md 

nde  — 

— 

Mango- 

djängolb, m 

buht,  m 

djängolb,  m 

böbbk,  md 

nsene  — 

pflaume 

Pisangstaude 

djbn,  m 

dikeli,  md 

dikot,  md 

dikb,  md 

nshkikwä, 
nsebikwä 

Angel 

djbbi,  m 

dibbi,  md 

bwob,  m 

böybb,  md 

molinong, 
bbkinöng 

e-be-K 

lasse : 

Brett 

ibämbü,  b 

ekiikd,  b 

ibämbö,  b 

ibämbü,  b 

ebbkenog,  b 

Matte 

ebümbü,  b 

Stämbongb,  b 

isisäk,  b 

esisä,  b 

tdmbong,  bo 

Wand 

idlnid,  b 

bblibb,  ma 

dipingä,  md 

edirnd,  b 

ikbngnyö,  b 

Gespenst 

idlmb,  b 

sise,  bd 

müwü,  bd 

ddümü,  b 

efbniimü,  b 

Mütze 

ekbto,  b 

gbbto,  be 

ikbtö,  b 

ibwbtö,  b 

ntb  — 

Ente 

6ülä,  b 

kubd  mükdld 

kübd  muk. 

kü  muk. 

nkbydtik  — 

Flasche 

epbsi,  b 

igbemi,   b 

epbs,  b 

ibwem,   b 

egbiceme,  b 

Frucht 

Spümd,  b 

Spumd,   b 

ipiim,  b 

ipum,    b 

ipumd,  b 

Schuh 

itämbi,  b 

bk6,  md 

ikb,  b 

Hämbi,  b 

nkwbngfung 

Lampe 

etrükdn,  b 

otbnikd,  ba 

iibnikd,  b 

dtrükdng,  b 

itüldnkdng,  b 

i-lo-K] 

asse: 

Kugel 

ibon,   16 

kbngö  — 

fibbni,  lo 

dile,  md 

— 

Schlüssel 

Idübwdn,  lb 

ilibwäni,  b 

idibwdn,   b 

edibdn,  b 

eßng,  b 

Kinn 

ibbrü,   16 

bokeko,  md 

njer  — 

bblö,  mä 

nyä  — 

Götze 

isangb,  16 

ikdli,  b 

ikädi,  b 

ikäli,  b 

äköng,  b 

Antilope 

iserü,  16 

istyi,  16 

fiser,  16 

bbse,  mä 

dete,  k£te 

Pfiff 

isäsS,   16 

ilbngilbngi,  lo 

fibl,  16 

fiesb  — 

depio,  ba 

Webervogel 

isbkolb,  16 

ngäkd  — 

ngäkd  — 

ngäkd  — 

dendftkindß,  ke 

Faust 

isllb,  16 

ngbdi  — 

ngbd  — 

ngbte  — 

ek'ukü,  b 
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Substantiva 


Duala 


Bakundu 


Balong 


Bafo 


BanyaDgi 


w(y)-l-Klasse : 


Topf 

Ring 

Pilz 

Sandbank 

Rüssel 

Moskito 

Zwerg 

Klasse 

Schuppentier 

Perlhuhn 

Ratte 

Tod 

Adler 

Taubo 

Hau  8 

Pfeffer 

Hunger 
Rind 
Tier 
Leib 
Tanz 
Fessel 
Mädchen 


WQllffQ,    l 

yöndö,  l 
yöndjö,  l 
ybngö,  l 

yqrü,  l 
yüngü,   l 

ybtb,  l 


mbed 

iyondh, 

16 

mosa, 

me 

nyangu 

— 

ikote, 

b 

ikimgü, 

16 

esungti, 

b 

mbe  — 

ndjas  — 

figndj,  16 

fiängu  — 

ekbt,  b 
ekbsdn,   b 
ötenyd,  b 


mit  abgestoßenem  Präfix: 


kd  — 
kdng  — 

kö  — ■ 

kwedi  — 

mbeld  — 

mbengd  — 

ndäbö  — 

ndbngb  — 

ndjai  — 
nydkd  — 
nyämd  — 

nyölo  — 
ngandb  — 

ngätd  — 
ngöndedt  — 


Pronomina : 

Pron.  absol. 


ich 

du 

er 

wir 

ihr 

sie 


mbd 
6ä 
mö 
biso 
binyb 
bdbb 


ikindmesS,  16 

kdngu  — 

kö  — 

!ü  — 

ybli,  l 

mbengd  — 

ndäbo,  md 

ndbngä  — 

ndjä  — 

nydkd  — 
nyämd  — 
nyölo,  md 
ikokc,  b 
dibäkö,  md 
ngondb  — 


mi 


inyi 
b6 


fed,   Ib 
käng  — 

kö  — 

diwä  — 

fiol,  16 

mbhig  — 

ndäb,  md 

ndüngwd  — 

ndjä  — 
nyäk  — 
nyäm  — 
nybl  — 

ngändo  — 
ditüd  — 

fikond,  lo 


mi 
6e 
mo 


Hill' 

u 


mbde  — 

nstj  — 

fiing  — 

fiängb  — 

iko,  b 

yüngü  — 

isünq,   b 


bbyd,  md 

kä?i  — 

kdh  — 

diwä  — 

fibl  — 

mbengd  — 

ndd,  md 

ndbngä  — 

ndje  — 

nyäk  — 

nyäm  — 

nyü  — i 

ngändo  — 

mdthldkö  — 

bokbn,  md 


mi 
w£ 
mö 
se 


nye 
bö 


ite,  b 
mdyynöng,  bo 

bid  — 

nkwägili  — 

nyüen  — 

ibbrö,  b 

mjyii  — 


ndjU  — 
egdng,  b 
ngumbög 
degü,  bä 
dbiyö,  ke 
ibonü,  b 
eket,  b 
—  bdyä 

nsä  — 

mpong  — 

nyä  — 

me«  — 

diwen,  bd 

de"ku6  — 

mbngb;  bbdwö 


mi 
wo 

edji 
be 

In  /,•</' 
bö 
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Pronomina 

Duala 

Bakundu 

Balong 

Bafo 

Banyangi 

Pron. 

p  oss. 

mein 

am 

bd 

ybmö 

eme 

Syä 

dein 

ängö 

eäbö 

iäM 

ewb 

iyb 

sein 

äö 

e 

ybbe 

emQ 

bdji 

unser 

äsü 

eäsü 

yäsi 

kb 

iyb 

euer 

änyü 

iänyü 

yänye 

bnyi 

öybkd 

ihr 

äbil 

eäbü 

ydM 

bbö 

eyä 

Pron. 

int  er  reg. 

wer? 

ndjä? 

ndjä? 

ndjä? 

ndjä? 

dgd? 

welch? 

ndjikd  ? 

täf 

ndjä? 

dmfij  ? 

djU? 

was? 

ndjb  ? 

djä  ? 

yänd? 

yb? 

djii? 

Pron. 

i  n  d  e  f. 

wer  auch 

tö-ndjd 

MM  ndjd 

kö  ndjd 

kd  ndjd 

yd  dgd 

immer 

was  auch 

tö-ndjb 

MM  djd 

kö  ndjbmS 

kd  yb 

yd  dji 

immer 

was  für  ein 

tö-ndjikd 

MM  bb 

kö  ndjbmi 

kd  mfi 

yd  dgd 

niemand 

tö-mbtö 

MM  mbtö 

kö  ?nbt 

kd  mö 

yd  mü 

nichts 

tö-lämbö 

MM-djbmd 

kö  müsäm 

kd  yöm 

enyöng  ebi 

jedermann 

mbtö-tb 

bb  mbtö 

mbt  bb 

mö  nd  mö 

yd  dgd  ml 

jedes  Ding 

Idmbö-tb 

bb  djbmd 

ybm  bb 

yöm  bb  yöm 

yd  ndeg  bnyi 

jSumer 

alia: 

1 

ewo 

ebkö 

Sbk 

efb 

Smbd 

2 

Mbä 

MM 

Mbä 

Mbb 

bbbd 

3 

Mlälö 

Mlälö 

Mläl 

Mlän 

beld 

4 

Mnbi 

bbni 

bbni 

Mnln 

bbnyu 

5 

Mtänü 

Mtä 

Mtän 

Mtän 

betd 

6 

mtitbbd 

Mtälibkö 

mütbb 

nüö 

bötä  ntd 

7 

sämbd 

Mtä  na  MM 

sämbd 

tsidmMny 

tdntä   möä 

8 

Ibmbi 

Mbbbesb 

xcdm 

wäm 

bbnön 

9 

dibiid 

Mtä  na  Mnl 

dibuk 

dibuk 

nbnbn   n'öml 

10 

dorn 

Inndälo 

djoin 

di/t'nn 

h)ü 
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Numeralia 

Duala 

Bakundu 

Balong 

Bafo 

Banyangi 

11 

dbm  n'iwb 

löndälb  n'ibkö 

djöm  n'ibk 

dybm  n'ifb 

biti  n'imbd 

20 

müäbd 

db 

mb  mdbä 

mbbm  mibe 

esä 

30 

müäldlö 

db  na  ISndälö 

mb  mdldl 

mböm  mildn 

ha  nsim  biti 

40 

müänei 

mb  mdbi 

mb  mdni 

mböm  minin 

bhä  bibä 

50 

mudtänü 

mbmdbe  na 
löndälö 

mb  mdtän 

mbbm  mitdn 

bhä  bibä 
nsimblü 

60 

mümütebd 

mb  mdlalo 

mb  mütbb 

mbng  nüö 

bhä  bilä 

70 

müsämbd 

mb  mdlalo 

mb  sämbd 

mbng  tsid- 

bhä  bilä 

na  Und. 

mbiny 

nsimblü 

80 

rnulbmbi 

mb  mdni 

mb  warn 

mbng  warn 

bhä  binyü 

90 

müdibiid 

mb  mdni  na 
lönd. 

mb  dibuk 

mbng  dibuk 

bhä  binyü 
nsimblü 

100 

ibwed 

mb  mdtä 

mbökol 

mbuki 

bhä  bitä 

200 

bibiceä  bibä 

mb  londälo 

mbököl  ibä 

mbuk'  ibe 

bhä  biü 

1000 

ikbli 

— 

— 

— 

— 

Adverbia : 

heute 

öengi 

ninä 

iten 

iten 

idjbng 

gestern 

kiele 

djänd 

ydn 

ydn 

mbb 

übermorgen 

siibä 

lodsibe 

bbstibd 

subi 

ndinö  bä 

täglich 

bünydte 

be  winyd 

bwinybe 

btilnbe 

nybnyo 

plötzlich 

ilibbki 

dikellkewd 

idenfdn 

sonsöndn 

nltite 

hier 

OWi'lll 

wängid 

fän 

fän 

fä 

hinten 

ombiisd 

ömblsd 

ombus 

dmbi 

nsäm 

unten 

"/rase 

Öse 

ösi 

dse 

ndin 

innen 

«tetin 

wätiäti 

fäthn. 

d  tin 

mbb 

außen 

6b6kö 

webbkd 

6bbk 

i  bok 

dhi 

so 

nin  kä 

nädjö 

wbnö 

nd 

hl 

wie 

kd 

bid 

känd 

ngi 

inytien 

sehr 

bwämbi 

kirn 

kini 

king 

mbi 

wenig 

sön 

kekikwd 

mbendj 

mbeny 

ändü 

Verba : 

teilen 

äbd,  i 

käbd,  i 

kdb,  i 

kdb,  i 

dikbi,  kb.e 

wissen 

bid,  i 

idjbd,   idjb 

/'lol,    i 

bi  — 

llnge  — 

geben 

bbld,  i 

bdki,  i 

bik,  i 

böi,  böeke 

,lj)r    

verbrennen 

■  dld,  i 

gbondo,  i 

miäkö,  — ? 

wo,  wöki 

sonö  — 

Zeitüchr 
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Verba 


Duala 


Bakundu 


Balong 


Bafo 


Banyangi 


verbieten 

stehlen 

fliehen 

stampfen 

singen 

gehen 

beißen 

fliegen 

wegnehmen 

sich  ändern 

hineingehen 

fangen 

erzählen 

zerreißen 

verhören 

rufen 

kochen 

abhauen 

zeigen 

biegen 

verlöschen 

stechen 

grüßen 

leicht  sein 

kommen 

erbrechen 

sterben 


tikd,  i 

ibd,  i 

bömbb,  i 

kokb,  i 

longo,  i 

ddngwd,  o 

kühwd,  o 

pümwd,  o 

sümwd,  o 

tükwd,  o 

Inged,  edi 

dämiä,  idi 

längwed,  idi 

nyaued,  idi 

pimbed,  idi 

beli 

ipi 

ki 

tti 

riii 

ditnd,  dim 

nümd,  num 

sbmd,  söm 

wämd,  wäm 

pb,  pbi 

dbd,  dbü 

wo,  widi 


kdld,  i 

ipd,  i 

bö;  bo 

türnd,  i 

köno,  i 

MndS,  i 

kosd,  i 

ilüwe  — 

dl6U  — 

lengülenS  — 

bwed,  Mi 

bbked,  idi 

bed,  idi 

säled,  idi 

bo,  bo 

eled,  i 

kile,  i 

kweU,  i 

bed,  i 

böngulenS 

dimd,  dim 

tubd,  i 

sosoni,  i 

seseUni,  i 

lyd,  di 

djbd,  i 

wd,  wedi 


Präsens:  Konjugationsbeispiel  bo 


ich  gebe 

na 

mäböld 

du  gibst 

6 

99 

er  gibt 

d 

)t 

wir  geben 

di 

91 

ihr  gobet 

lo 

») 

sie  geben 

bä 

99 

mbb  beke 
obb  „ 
dbb  „ 
lebö  „ 
nybbö  „ 
bäbo      „ 


keng,  i 

wib,  i 

bul,  i 

koko  — 

kon,  i 

kSnd,  i 

kos,  i 

kdnd,  i 

fhl,  i 

finden  — 

kwel,  i 

wdlel,  i 

pbngel,  i 

nyändwel,  i 

bo,  i 

f  eng  11,  i 

kbm,  i 

kwel,  i 

U/U,  i 

nlk,  i 

dim,  i 

yim,  i 

sbm,  i 

fdkäs,  i 

pä,  i 

yo,  i 

wä,  i 

la — geben. 

ngä  bek 

bgd  „ 

dgä  „ 

sigd  „ 

nyigd  „ 

bägd  „ 


kdnge  — 

njib,  njlbi 

mbül,  i 

ko,   koki 

kon,  i 

ke,  kh 

kwake,  kwäkde 

fümo  — 

fül,  i 

beldn,  i 

kbe,  köele 

kbb,  £ 

pongS,pöngM, 

nyawe,  nyäwde 

böl,   böle 

bbng,  bbnge 

kbm,  kbmile 

kwil,  i 

Uö  — 

nek,  neke 

dim,  i 
sbng,  sbnS 
sämbdn,  i 
ßb,  ßöwö 
pä,  pele 
yo,  yöe 
wä,  icüdi 


kängti  — 

dgäb,  ägdb 

büe  — 

kok  — 

kwä   — 

ko  — 

nein  — 

le  — 

m  - 

djibili  — 

tß  — 

kern  — 

gädi  — 

Idyädi  — 

nftm  — 

bünS  — 

nb  — 

kü   — 

dang  — 

kiiS  — 

in&mä 

djäm 

kä%d 

6djä%d 

dtuö 

Mguö 

gu 


nd  mböe 

ntv  djiij 

e  b6e 

b     „ 

ä    „ 

a     „ 

si    „ 

le     „ 

ny\     „ 

be     „ 

bä    „ 

bä     „ 

Bufe,  Die  Dualasptache. 
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Konjiijrations- 

Bcispiel 
bola — geben 


Duala 


Bakundu 


Balong 


Bafo 


Banyangi 


Perfect,  I. 

ich    gab 

nä 

bbli 

du  gabst 

ö 

» 

er  gab 

d 

3> 

wir  gaben 

di 

9f 

ihr  gäbet 

Ib 

99 

sie  gaben 

bä 

99 

Perfec 

t,  II. 

n  beki 

n  biki 

n  bötki 

n  djie 

b     „ 

b     „ 

e      „ 

b     „ 

a     „ 

a     „ 

a      „ 

a     „ 

le     „ 

si     „ 

81         „ 

le     „ 

nyb     „ 

nyi     „ 

nyi      „ 

be     „ 

bä     „ 

bä     „ 

bä      „ 

bä     „ 

ich  habe 

gegeben 
du  hast  „ 
er  hat  „ 
wir  haben,, 
ihr  habt  „ 
sie  haben  „ 


Futur.  I. 

ich  werde 

geben 
du  wirst 
er  wird 
wir  werden 
ihr  werdet 
sie  werden 


nä  tä 

nä  bbld 

o  „ 

ö     „ 

a  „ 

a     „ 

di  „ 

di     „ 

Ib  „ 

Ib     „ 

bä   „ 

bä      „ 

ndmb  beki 


omb 

dmb 

Umb 

nyomb 

bdmb 


eki 

nd  mb'eki 

bnd      „ 

ana       „ 

sind      „ 

nyind     „ 

band       „ 

nd  mende  bbli 

ngo  beke 

6      „        „ 

bso     „ 

d      „ 

äso     „ 

di       „         „ 

Ihö     „ 

Ib      „        „ 

nybsd     „ 

bä      „        „ 

hilxn       „ 

ngb  bek 

bgö  „ 

ägö  „ 

sigö  „ 

nyigö  „ 

bägö  „ 


Futur.  II. 


ich  werde 
geben  (spät.) 
du  wirst 

geben 
er  wird      „ 

wirwerden,, 


nii itu' mli'  bull' 
bbld 

6  m&ndi  b6U 

bbld 
d  tuend?  böli 

bbld 
di  mhide  b6li 

bbld 


ligiillilo 

beke 

bgöiiilü 

n 

ägöndS 

99 

ligondo 

99 

ngb  bekibS 

bg6 

ägö      „ 

s\g6       „ 

memebik 

embek 
ämbik 
simbik 
nyimbik 
bämbik 


mbik 


mbd'kwS 


nän 

djie' 

önänd 

>» 

dnänd 

J5 

linänd 

39 

Mnänd 

99 

bdnänd 

99 

nte  mbö  djii 


e  „ 

öte 

9>             99 

a  „ 

a  „ 

99             »] 

*i  „ 

u„ 

»             9 

nyi  „ 

U» 

99             9 

bä  „ 

bd„ 

»»             9 

nicht 
vorhanden 


3» 
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Konjugations- 

beispiel 
bola — geben 

Duala 

Bakundu 

Balong 

Bafo 

Banyangi 

ihr  werdet 

geben 
sie  werden  „ 

Ib  mindi  böli 

bhld 
bei  mindi  hobt 

bbld 

nybgöndöbeki 
bägöndö    „ 

nyigö  bekibi 
bägö        „ 

nyl  mbd'kwi 
bä     „ 

nicht 
vorhanden 

Imperativ : 

gib  bbld 

Satz-Beispiele : 


Wo  gehst 
du  hin? 

Ich  gehe  in 
die  Stadt. 

Ein  Mann 

hatte  zwei 

Söhne. 


Am  Tanztag 

ist  keine 

Trauer. 


Trägheit  und 
Armut,  Mühe 
u.  Überfluß. 

Auf  einer 

kleinen 

Darre  dörrt 

man  keinen 

Elefanten. 


0  mala  6 

we  et 

Nd  mala  6 
mündi. 

Mbto  mö  d 
td  d  yd-  band 
bd  bbrni  bdbd. 


Bunyd  bd 
ngdndo  bö 
titi  mdlebü. 

Bwäld  nd. 

tüi,  ndidü  nd 

mäpökö. 

r 

Etä  Ssddi  e 
si  mändjise 


ndjb 


mi. 


beM 


Oe  webikit 


Ne  läkd  6 
mbbkd. 

Mbto  mokö 
d  djd  band 
biänd  bdbe. 


Winyd 

wiköki   bb  si 

lud. 

Wald  nd 

bu'e",  ndüfü 

nd  bode. 

Ikä  yd  l  titi 

i  sd  esisiki 

ndjbkü. 


bek 


Fd  fS  6  gd 
yel? 

Ngä  yel  6 
miiki. 

Mot  rnök  d 

nd  weil  bdn 

bd  bbmdn 

bdbd. 

Bwiny  bd 

ngdndo  bö  si 

mdleb. 

Bwäld  nd 

düük,  ndütü 

nd  rndpok. 

Ela  6  tikd  i 

si  kd  djikis 

ndjbk. 


böe 


Fi  k'e  nit 


Nd  nki  d 
nki. 

Mö  mfö  d 
ndje  bdn  bd 
bbmdn  bdbe. 


Buny  bö 
ngdndo  bb 
sid  dikus. 

Bwäld  nd 

dipän,    ndiitii 

nd  dipbkö 

Etä  i  tekin  i 
sid  nsb  kinsi. 


<lfli 

0  delöng  fd? 


Xti  long 
wini  idög. 

Mit  d  mbd  d 
be  bb  ba 

hdyänim  bd- 
pä.   — 

Nyb  li  bin 

mu  dpi  bi 

ntb. 

Bipä  ni  kesi, 

ntbdiwi  ni 

kifb. 

Etä%d  i  dji 
i  bipb  nsbg. 


Beiträge  zürn  Verständnis  der  religiösen 

Vorstellungen  der  Saramo 

im  Bezirk  Daressalam  (Deutsch-Ostafrika). 

Von  M.  Klamroth,  Missionssuperintendent  in  Daressalam. 


Unsere  Kenntnis  der  ostafrikanischen  Bantu  und  besonders 
unsere  Kenntnis  ihrer  religiösen  Vorstellungen  ist  eine  verhältnismäßig 
junge.  Zwar  erfährt  die  Forschung  auf  diesem  Gebiet  manche  Er- 
leichterung durch  die  Verwandtschaft  der  ostafrikanischen  Bantu  mit 
den  südafrikanischen  Bantustämmen,  welche  seit  bedeutend  längerer 
Zeit  dem  Forschor  zugänglich  waren,  allein  auf  der  andern  Seite 
können  solche  Erleichterungen  das  Resultat  der  Einzelforschung  oft 
stark  beeinträchtigen,  indem  sie  zu  vorzeitigen  Verallgemeinerungen 
fuhren.  Das  gilt  in  unserm  Fall  nicht  nur  bezüglich  der  vorliegenden 
Ergebnisse  der  südafrikanischen  Bantuforschung,  sondern  ebenso  auch 
ganz  allgemein.  Eine  gewisse  Verwandtschaft  ist  eben  bei  den  reli- 
giösen Vorstellungen  aller  Naturvölker  unverkennbar. 

Für  Ostafrika  ist  aber  nach  meinem  Dafürhalten  der  Punkt 
noch  lange  nicht  erreicht,  wo  man  auf  Grund  der  gewonnenen  Er- 
gebnisse berechtigt  wäre,  dem  weiteren  Zusammentragen  des  Stoffes 
im  Einzelnen  geringere  Bedeutung  beizumessen.  Im  Gegentoil  meine 
ich,  daß  darin  heute  noch  die  Hauptaufgabe  der  ostafrikanischen 
Bantuforschung  zu  suchen  ist.  Wenn  ich  im  Folgenden  Beiträge 
zum  Verständnis  der  religiösen  Vorstellungen  der  Saramo  zu  geben 
suche,  so  geschieht  das  sogar  aus  der  Überzeugung  heraus,  daß  selbst 
für  diesen  unmittelbar  vor  den  Toren  der  Landeshauptstadt  Dares- 
salam sitzenden  Stamm  die  fragliche  Aufgabe  bisher  noch  nicht 
genügend  gelöst  ist.    Auch  die  folgenden  Ausführungen  wollen  nichts 
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weiter  sein  als  Beiträge  zu  dieser  Lösung.  Ihre  Festlegung  will  mir 
aber  umso  wichtiger  erscheinen,  als  gerade  die  Saramo  infolge  ihrer 
geographischen  Lage  mehr  als  andere  Stämme  fremden  Einflüssen 
ausgesetzt  sind,  und  somit  die  Erforschung  ihrer  eigenen  ursprüng- 
lichen  religiösen  Vorstellungen    von  Jahr   zu  Jahr   schwieriger    wird. 

I.  Die  animistische  Grundlage  der  religiösen  Vorstellungen 

der  Saramo. 

Die  animistische  Grundlage  der  religiösen  Vorstellungen  tritt 
bei  den  Saramo  deutlicher  hervor  als  bei  andern  mir  bekannten 
ostafrikanischen  Bantustämmen.  Die  Annahme  einer  seelischen  Kraft, 
die  irgendwo  im  Körper  des  Menschen  ihren  Sitz  hat,  die  auch  nach 
dem  Tode  sich  nicht  sofort  verflüchtigt,  ja  die  in  manchen  Fällen 
auch  als  schon  beerdigten  Leichen  noch  innewohnend  gedacht  wird, 
läßt  sich  hier  sehr  genau  nachweisen,  am  deutlichsten  in  dem,  vier 
verschiedenen  Saramosippen  (wanhalamu,  wasuine,  wanhalekwa  und 
wachongwe)  bis  in  die  neuere  Zeit  hinein  eigentümlichen  mwiko  (hier 
allgemein  zu  übersetzen  mit:  religiöse  Sitte)  des  mzimu  oder  matawango. 
Ein  Mitglied  der  ersten  dieser  vier  Sippen  hat  mir  darüber  mancher- 
lei in  Kisaramo  aufgeschrieben,  wovon  ich  das  Wichtigste  unter  Bei- 
fügung der  deutschen  Übersetzung  hier  wiedergebe:1) 

Umwaka   watata  zangu   wakala  „Ehemals    hatten    meine    Vor- 

na  mwiko, ukemigwe  matawango  na  fahren  ein  mwiko,  welches  mata- 
mzimu.  Na  matawango  gano  gana  wango  und  (oder)  mzimu  genannt 
mzonza  nhani.  Na  chanduso  chake  wurde.  Und  dies  matawango  ist 
akino.  Waja  iwakulu  wa  umwaka  ein  sehr  wunderbares  Ding.  Sein 
watenda  msagu  walonga:  vino  twe,  Anfang  ist  dieser.  Jene  Alten  von 
munhu  yahafa,  tutende  vino,  tu-  ehemals  berieten  sich  und  sagten: 
mkanhe  zinhombe  na  zingohwe  na  Jetzt,  wenn  ein  Mensch  stirbt, 
zimvili  na  gamazi  ga  ichanduso  laßt  uns  so  tun,  wir  wollen  ihm 
gaonda  tumgele  harnoyo ,  tusole  abschneiden  Nägel,  Wimpern  und 
imisenga,  twike  hamoja  na  zinho-  Haare,  und  bezüglich  des  ersten 
mbe  na  zimvili  na  zingohwe,  kwiza  Wassers,  das  wir  auf  sein  Herz 
tuutende  mzimu.  gießen    werden,     so    wollen    wir 

nehmen    die  Erde,    (d.  h.  von  der 


')  Die  Schreibweise  habe  ich  in  der  Hauptsache  ganz  so  gelassen,  wie  sie  ini 
dem  mir  von  meinem  Gewährsmann  übergebenen  Schriftstück  vorliegt.  Dieselbe  ist 
sehr  stark  durch  die  für  das  Kisuaheli  gebräuchliche  Schreibweise  beeinflußt.  Bei 
der  Übersetzung  habe  ich  an  dieser  Stelle  vor  allem  auf  Wiedergabe  Wort  für  Wort, 
achten  zu  /sollen  geglaubt. 
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Avija  viyafile  imunhu  ija  wa 
ichanduso,  warnsola  avija  ivinhu, 
vimhetile,  ivine,  wavika  tnkizae  cha 
nongo,  kiyagwe  wagubika  uchana. 
Basi,  wochola  kumzika  aija  imunhu. 

Vondawabwele  kuna  uzisi,  wosola 
ivizae,  viwagelile  ivinhu,  wogenda 
kuvika  hana  digogo,  digwile  hasi, 
Basi,  wokala  hata  wakatenda  ulu- 
fulo,     luhamala     yobita     miezi    6. 

W'oktcenga  ugimbi  wolonga  tolonda 
kusa  mzimu  wa  fulani,  wotambula 
ditagwa  ja  imunhu  aija  yafile. 


durch  das  bei  der  Totenwäsche 
niedertropfende  Wasser  angefeuch- 
teten Erde)  und  sie  zusammentun 
mit  den  Nägeln ,  Haaren  und 
Wimpern,  und  dann  wollen  wir 
einen  mzimu  machen. 

Als  nun  der  erste  Mensch  (dar- 
auf) starb,  nahmen  sie  jene  vier 
Dinge,  die  ich  aufgezählt  habe, 
und  legten  sie  in  einen  Topf- 
scherben, und  einen  andern  deckten 
sie  oben  darauf.  Dann  gehen  sie 
hin,  um  jenen  Menschen  zu  be- 
graben. Wenn  sie  zurückkehren 
von  der  Beerdigung,  nehmen  sie 
die  Topfscherben,  in  die  sie  die 
Dinge  hineingetan  haben,  gehen 
hin  und  legen  sie  an  einem  nieder- 
gefallenen Baumstamm  hin.  Dann 
sitzen  sie,  bis  sie  das  Toteumahl 
ausgerichtet  haben.  Wenn  das 
vorüber  ist,  vergehen  6  Monate. 
Sie  brauen  Bier  und  sagen:  Wir 
wollen  den  mzimu  des  N.  N.  fertig 
machen.  Sie  nennen  (dabei)  den 
Namen  des  Verstorbenen." 
Bei  den  dann  unter  zahlreicher  Beteiligung  stattfindenden  nächt- 
lichen Trommeltänzen  singen   sie  folgende  Lieder: 

1.  Gombo  lila  gwe!     (Trommel,  töne  du!) 
Gombo  lila  gwe  ! 

Yolila!  (Sie  tönt)  na  umoyo!  (mit  der  Seele!) 
Yolila  na  umoyo  ! 

2.  Yolila,    ho,  yolila  gwe,   hooo!    (Sie  tönt,  ja,   sie  tönt,   du! 

Ha!)  —  Der  Trommelklang  ist  hierbei  gedämpft. 

3.  Kumgunda,  kumgunda,  kumgunda! 

Kuna  mke   na  mulume!     (Auf   dem  Feld,    — ,    —   ist    eine 
Frau  und  ein  Mann.) 

4.  Sänge     (ein    vierfüfJiges    Tier?)     mnumanuma!     (Ist     ein 

Betrüger.) 
Sänge  mnumanuma! 


40  Zeitschrift  für  Kolonialsprachen,  Band  I. 

Kavika  mbasile  (er  kam,  als  ich  schlief) 
Kanimanula  manu 


Sang 


ei 


5.  Tondo  kilangalila !     (Der  Stern  leuchtet !) 
Ee,  tondo  kilangalila! 

Ee,  tondo  kilangalila! 

6.  Wahama,  wahama,  wahama!     (Sie  sind  ausgewandert!) 
Wamwasa    mvihame    (mwihame  ?)      (Sie    haben    ihn    fort- 
geworfen an  dem  verlassenen  Platz  [?]) 

7.  Hadituna,  hadituna,  hadituna! 

Yotuna  mkubo  nhola.     Der  Inhalt  dieses  letzten  Liedes  ist 
unanständiger  Art. 
Es  wird  dann  Töpferton  sowie  Rizinusöl  genommen,  dazu  kleine 
Töpfe,  oder  aber  ein  kleiner  Topf  und  ein  Teller. 

Wongala    akuja,    kuna    digogo,  „Den  bringen  sie  dorthin,   wo 

diwekile  ivinhu  ichanduso,  viyafile  sie  die  Sachen  niedergelegt  haben 
ija  imunhu,  wogenda  kuvumbula  zuerst,  als  jener  Mensch  starb. 
avija  ivinhu,  viwekile  muna  ivizae,  Dann  gehen  sie,  um  zu  formen 
basi  wahasola  vija  na  ulongo  oha-  jene  Dinge,  die  sie  in  den  Scher- 
nganiza  hamonga,  woumba  kinhu,  ben  niedergelegt  hatten,  sie  nehmen 
kifanile  ija  imibwe  ya  kupimila  sie  und  vermischen  sie  mit  Lehm 
imizigo,  na  vinhu  vino  wovikema  (Ton)  und  formen  ein  Ding,  das 
ga  matagwa  ga  iwanhu,  waßle,  ähnlich  ist  den  Steinen  zum  Lasten- 
waja  watendigwe  zivili  na  zingohe  wiegen  (der  Schreiber  dachte  an 
na  zinhombe  na  gamazi  ga  icha-  englische  Gewichte  HY),  und  diese 
nduso.  Dijo  tagwa  jondawamkeme  Dinge  nennen  sie  mit  dem  Namen 
dija  diyakemagwa,  viyakalile  mgima.      der  verstorbenen  Menschen,  jener, 

von  denen  etwas  gemacht  worden 
war  aus  ihren  Haaren,  Wimpern 
und  Nägeln  und  dem  ersten  Wasser. 
Und  der  Name  ist  derselbe,  mit 
dem  er  gerufen  wurde,  als  er 
noch  lebte." 
Der  Zweck  der  ganzen  Sache  wird  u.  a.  deutlich  bei  Krankheits- 
fällen in  einer  der  vier  Sippen.     Der  Arzt  sagt: 

Kolonga:  haa gano  simatawango  „Er    sagt:    Ha,    ist    das    nicht 

gomuguza  gano?  Muhalonda  ya-  matawango,  der  ihn  krank  macht? 
cike  kuna  umwiko,  kileka  yapate  Wenn  ihr  wollt,  daß  er  zum  mwiko 
ugima.  (hier  die  oben  beschriebene  Figur) 

kommen     soll,     nachher     soll    er 
gesund  werden." 
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Es   wird    nun    ein  Huhn    und    ein  Pischi  (Hohlmaß)  Hirse   und 
ein  Stück  Zeug   aufgebracht,    der  Alte,    der  mit  dem  matawango  Be- 


erhält Nachricht   und    kommt  am 

„Er  nimmt  den  Krankon,  den 
Reis  kochen  sie  und  das  Huhn 
schlachten  sie  und  rösten  es  am 
Feuer.  Dann  gehen  sie  in  den 
Wald,  wo  sie  die  Dinge  in  den 
Topf  gelegt  und  mit  dem  Teller 
zugedeckt  haben.  Sie  gehen, 
decken  den  Teller  ab,  rühren 
Medizin  ein,  waschen  den  Kranken 
(damit)  und  geben  ihm  jenes  Ding, 
das  einem  Gewicht  glich,  in  die 
Hände,  und  er  nimmts,  legts  in 
den  Schoß,  und  wenn  sie  das 
fertig  haben,  so  bestreichen  sie 
ihn  mit  Mehl  an  den  Augen,  ober- 
halb und  unterhalb.  Daraufnehmen 
sie  den  Reis  und  das  Huhn,  essen 
es  auf  und  kehren  nach  Hause 
zurück." 
Das  Stück  Zeug   erhält   der  Alte.     Auf  ähnlichj  Weise  werden 

aber    auch    sonst    die  Familienmitglieder    in    den  Matawango -Verband 

aufgenommen. 


scheid  weiß  (yajuile  gamatawango) 
Morgen  früh  mit  seiner  Medizin. 
Komsola  imtamu  na  uja  umu- 
huga  (huuga  ?),  wouteleka,  na  ingu- 
ku,  womehinja  wombanika  —  wo- 
rhola  akuja,  kuna  umuhulo,  kuwekile 
ivinhu  mna  ikinongo,  na  umkungu 
wagubike.  Wogenda  wofunula  auja 
umkungu,  woivuluga  idawa,  womo- 
geza  imtamu  na  womwinha  ikija 
ikinhu,  kifanile  kiwapimilaga  imizi- 
go,  mmakono,  na  heyo  kobokela,  ko- 
kwika  mmagulu,  woziga  baho  wo- 
mbakaza  usage  muna  gameso  uchana 
na  hasi.  Woziga  baho  wosola  umu- 
hunga  na  inguku,  woja,  tcolwela 
ukae. 


Matawango  gano  gana  uzonza, 
kamba  gahakanilika,  gochola  gali- 
yeka  hata  vino  na  Daressalaam 
govika,  kikija  ikinongo  chokwinuka, 
chochola  kiliyeka,  kigenda  kuja 
konda  kigende,  chokala  hanzila, 
hata  chone  munhu  yengile  matawa- 
ngo, kileka  kigele  miseuga  kuli 
inzila.  —  Aija  imunhu  kosinhuka, 
choni  kino,  kingelile  imisenga,  vyo- 
nda  yalole  koko  na  ikinongo  au 
kodona,  vyolonda  yachone,  kolonga : 
hee,  gano  matawango.  Bast  kobena 
zanhi   kavunhika    ba>ri  kokala  kote- 


„Mit  diesem  matawango  ists 
aber  ein  wunderbares  Ding,  wenn 
er  zornig  wird.  Dann  geht  er 
ganz  allein  wie  von  hier  bis  Dar- 
essalam  (80  Kilometer)  und  kommt 
an.  Gerade  jener  Topf,  der 
macht  sich  auf  und  geht  ganz 
allein,  wohin  er  will,  und  bleibt 
am  Wege,  bis  er  einen  Menschen 
sieht,  der  zum  Matawango- Verband 
gehört,  dann  wirft  er  Sand  auf 
den  Weg.  —  Jener  Mensch  ist 
überrascht  (was  hat  mich  mit 
Sand  geworfen  ?)  bis  er  den  Topf 
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geleza  wanhu,  wolonda  matawango  sieht,  und  wenn  er  ihn  sieht,  so 
gao  ff  agile,  kowalongela  agano  kuno.  sagt  er :  He,  das  ist  ein  matawango. 
Womgalila  diyale  na  shuka  ya  ki-  Dann  bricht  er  einen  Zweig  ab, 
nhalu  womwinha.  deckt  zu,  dann  sitzt  er  und  horcht, 

ob  Leute    ihren    verlorenen  mata- 
wango   suchen,    und    sagt    ihnen  • 
Hier    ist    er.     Sie    geben    ihm  ein 
Reale    (2    Rupie)    und    ein   Stück 
Zeug." 
Dann    begeben  sich  alle  an  Ort  und  Stelle,    richten  ein   Gelage 
aus  und  versöhnen  ihren  matawango,  damit  er  wieder  mit  ihnen  nach 
Hause  zurückkehrt. 

Das  mwiko  (in  diesem  Fall  verbotene  Speise)  der  matawango- 
Leute  sind  2  Vögel,  dudumidzi  (braun  mit  langem  Schwanz)  und 
nhwale  (Rebhuhn).  Von  jedem  Mitglied  des  Verbandes  wird  nach 
seinem  Tode  wieder  ein  matawango  hergestellt,  in  einen  Topf  getan, 
der  Teller  daraufgestülpt  und  mit  einem  Zeugstreifen  befestigt. 

Aus  diesen  Mitteilungen  geht  deutlich  hervor,  daß  die  amnesti- 
schen Vorstellungen  der  Saramo  eine  Scheidung  zwischen  zwei  Seelen 
im  Menschen  (1.  die  dem  Menschen  bei  Lebzeiten  innewohnende 
Lebensmaterie,  die  nach  dem  Tode  „in  die  animistische  Vorrats- 
kammer" zurückkehren  soll,  und  2.  die  schattenhafte  Fortsetzung 
seiner  Person,  die  erst  eigentlich  wesentlich  zu  seiner  Person,  zu 
seiner  Individualität  gehören  soll  —  so  Warneck  „Die  Lebenskräfte 
des  Evangeliums"  2.  Auflage  S.  25 — 50)  nicht  kennen.  Der  matawa- 
ngo (Pluralform)  wird  unzweifelhaft  aus  Stoffen  hergestellt,  die  nach 
Warneck  Träger  der  unpersönlichen  Lebensmaterie  sein  sollen.  Die 
Bezeichnung  des  matawango  aber  mit  dem  Namen  mzimu  (Geist  eines 
Verstorbenen)  unter  ausdrücklicher  Beibehaltung  des  Namens,  den 
der  Verstorbene  bei  Lebzeiten  geführt,  die  Betätigungen  des  mzimu 
als  Krankheitserreger  u.  a.,  seine  Besänftigung  durch  Opfergaben,  das 
alles  zeigt  deutlich,  daß  die  Saramo  hierbei  an  die  schattenhaft  weiter 
existierende  Seele  des  Verstorbenen  denken. 

Daß  diese  Weiterexistenz  der  Seele  sonst  scheinbar  ausschließ- 
lich an  den  Schatten  sich  anknüpft,  findet  dadurch  seine  Erklärung, 
daß  eben  sämtliche  Körperteile  der  Verwesung  anheimfallen,  und  da 
das  Wort  für  Seele  (moyo)  auch  anatomisch  das  Herz  bedeutet,  so 
sagt  der  Saramo  auch  ohne  Bedenken,  moyo  verwest,  aber  der 
Schatten  verwest  nicht.  Schon  wo  die  Leute  sich  anstatt  des  ur 
sprünglichen  Wortes  moyo  für  Seele  an  den  Gebrauch  der  abstrakten 
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Fremdwörter  akili  (Verstand)  und  maßkiri  (Gedanken)  gewöhnt  haben, 
kann  man  von  ihnen  leicht  hören:  mwili  (Leib)  und  moyo  verwesen, 
der  Schatten  (kivuli)  aber  vereinigt  sich  mit  akili  oder  maßkiri  zum 
kungn  (Geist  des  Verstorbenen). 

Danach  dürfte  kaum  zu  bezweifeln  sein,  daß  für  den  Saramo 
die  Seele,  mit  der  er  es  von  seiner  Geburt  an  zu  tun  hat,  aufs  engste 
mit  seiner  Person  zusammenhängt,  und  nicht  etwa  ein  Ding  neben 
seinem  eigentlichen  Selbst  ist. 

Solange  noch  etwas  von  der  Seelenkraft  im  Körper  oder  iD 
Teilen  desselben  vorhanden  bezw.  dem  au  der  Gewinnung  derselben 
Interessierten  erreichbar  erscheint,  sucht  man  sich  auf  die  ver- 
schiedenste Weise  in  ihren  Besitz  zu  bringen.  Dahin  gehört  der 
Matawango-Glaube.  Dahin  gehört  es,  daß  nach  dem  Glauben  der 
Saramo  Zauberer  sich  in  den  Besitz  von  Leichen  setzen,  indem  sie 
nachts  zuerst  eine  Eule  als  Spion  zu  der  Grabstelle  schicken,  und 
wenn  die  gemeldet  hat,  daß  die  Luft  rein  ist,  dann  selbst  kommen, 
mit  einer  Gerte  kreuzweis  über  das  Grab  schlagen,  und  so  den 
Leichnam  zwingen  hervorzukommen. 

Dahin  gehört  es  ebenso,  wenn  bei  verschiedenen  Formen  des 
Gottesurteils  gewisse,  Leichen  entnommene  Bestandteile  eine  Rolle 
spielen,    z.  B.  beim    kilumba   Menschengehirn    und  Schienbeinmark(?). 

—  Dahin  gehört  wahrscheinlich  desgleichen  der  Gebrauch  einer  Reihe 
von  Medizinen,  z.  B.  der  Jägermedizin  sale  za  umakua.  (An  beiden 
Händen  werden  gabelförmige  Einschnitte  an  Daumen  und  Finger- 
wurzel gemacht,  außerdem  am  Unterarm  und  Oberarm  je  3  längere 
Schnitte.  Dahinein  wird  ein  Geheimmittol  gerieben.  Die  Narbe 
bleibt  dunkel  gefärbt.) 

Dahin  gehört  es  endlich,  wenn  die  Saramo  zwar  nicht  von  sich 
selbst  (jede  Form  von  Menschenfresserei  gilt  ihnen  als  abscheulich) 
wohl  aber  von  den  Wangindo  in  Segelea  (Bezirk  Daressalam)  erzählen, 
daß  sie  Menschen  gofrossen  haben,  und  zwar  sollen  sie  sie  nicht  wie 
die  Wadoe  am  Wami  geschlachtet,  sondern  die  Leichen  Verstorbener 

—  selbst  ihrer  eigenen  Verwandten  —  vorzehrt  haben.1) 

Bezeichnend  für  den  Widerwillen  der  Saramo  gegen  Menschen- 
fresserei ist  eine  Überlieferung  aus  der  Zeit  der  Khutueinwanderung. 

')  Soeben  geht  die  Nachricht  durch  die  Zeitungen,  daß  im  Bezirk  Iringa  kürz- 
lich ein  Bund  von  Männern  und  Frauen  entdeckt  wurde,  die  auf  Anstiften  eines 
Zauberers  ihre  Verwandten  und  sogar  ihre  eigenen  Kinder  vergifteten,  um  die  Leichen 
dann  zu  verzehren.  Wahrscheinlich  liegen  dort  wie  hier  dieselben  animistischen  Vor- 
stellungen diesem  widerlichen  Brauch  zugrunde. 
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die  wahrscheinlich  während  der  ersten  Jahrzehnte  des  vorigen  Jahr- 
hunderts stattfand,  auf  die  im  Einzelnen  näher  einzugehen  hier  aber 
nicht  der  Ort  ist.  Der  Führer  der  Einwanderer,  der  Elefantenjäger 
Pazi  Kibamanduka,  Kisar.  Mhadzi  Kibwebanduka1),  konnte  der  im 
Lande  eingesessenen  Kamba  lange  nicht  Herr  werden.  Da  griff  er 
zu  einem  absonderlichen  Mittel.  Er  ließ  die  Leichen  gefallener  Feinde 
zerstückeln  und  in  Töpfen  zum  Kochen  aufsetzen.  Dann  verließ  er 
die  Stelle,  ohne  daran  zu  denken,  das  Fleisch  der  Leute  auch  wirk- 
lich zu  essen. 

Als  die  Kamba  jedoch  das  erfuhren ,  verbreitete  sich  unter 
ihnen  trotzdem  die  Meinung,  Pazi  und  die  Seinen  seien  wirkliche 
Menschenfresser.  Ihre  Widerstandskraft  wurde  so  gelähmt,  und  Pazi 
gewann  die   Oberhand.    Die  Kamba  verließen  großenteils  das  Land.2) 

Erst  wenn  alle  Teile  des  Körpers  der  Verwesung  anheimgefallen 
bezw.  nicht  wie  beim  matawango  besonders  konserviert  wurden,  erst 
dann  verknüpft  sich  alles,  was  von  der  Persönlichkeit  des  Toten 
übrig  geblieben,  für  die  Vorstellung  des  Saramo  ausschließlich  mit 
dem  einzigen  Stück,  das  bei  Lebzeiten  des  Verstorbenen  schon  sicht- 
bar, aber  doch  unverweslich,  weil  nicht  körperlich  war,  nämlich 
dem  Schatten. 

Auf  Grund  dieser  animistischen  Vorstellungen  kommt  der  Saramo 
nun  zu  der  Keligionsform,  die  heute  die  Grundlage  fast  seiner  ganzen 
religiösen  Betätigung  bildet,  der  Ahnenverehrung. 

Wenn  es  besonderen  Wert  hätte,  gewisse,  in  der  religions- 
geschichtlichen Darstellung  der  Religionen  der  Naturvölker  geläufige 
Ausdrücke  hier  zu  gebrauchen,  so  würde  man  den  oben  beschriebenen 
mzimu  meines  Erachtens  ohne  Bedenken  als  Fetisch  bezeichnen 
können.  Es  gibt  aber  auch  sonst  mancherlei  Dinge  bei  den  Saramo, 
Amulette  und  dergl.,  die  man  mit  mehr  oder  weniger  Recht  als 
Fetische  ansprechen  könnte.  Gerade  auf  diesem  Gebiet  aber  bin  ich 
zur  Zeit  leider  nicht  in  der  Lage,  weitere  Nachweise  für  die 
Zusammenhänge    der    betreffenden    religiösen    Vorstellungen    mit    der 


')  Der  Name  soll  nach  den  einen  auf  den  großen  Mut  dieses  Nationalhelden 
der  Saramo  hinweisen.  Die  Übersetzung  lautet  wörtlich  „der  Stein  spaltet  sich", 
würde  also  freier  etwa  mit  „Felsenherz"  wiederzugeben  sein.  Doch  ist  die  andere 
Auffassung  mehr  verbreitet  und  auch  wahrscheinlicher,  nach  der  dei  Name  mit  einem 
bestimmten  Stein  in  Pazis  Heimat  zusammenhängen  soll.  In  jenem  Stein  sollen  noch 
heute  die  Fußspuren  Pazis  und  seines  Hundes  zu  sehen  sein. 

a)  Daß  sie  nicht  alle  ausgewandert  sind,  beweisen  noch  heute  Orts-  und 
Familiennamen. 
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Ahnenverehrung  beizubringen.  So  beschränke  ich  mich  hier  darauf, 
als  meine  Vermutung  eben  nur  kurz  auszusprechen,  daß  alle  diese 
Dinge  (Amulette  usw.)  nach  den  religiösen  Vorstellungen  der  Saramo 
in  ähnlicher  Weise  in  Zusammenhang  mit  der  Ahnenverehrung  stehen 
wie  der  mzimu.  Das  heißt  aber  nach  unsern  bisherigen  Ergebnissen, 
sie  stehon  in  Zusammenhang  nicht  mit  irgendwelcher  unpersönlichen 
Lebensmaterie,  sondern  die  dabei  wirkende  unsichtbare  Kraft,  Seele, 
oder  wie  man  die  Sache  hier  sonst  nennen  will,  steht  in  ganz  be- 
stimmtem Zusammenhang  mit  einzelnen  Individuen.1) 

II.  Die  Ahnenverehruug  der  Saramo. 

1.  Die  Verehrung  der  Geister,  die  mit  ganz  bestimmten 
Personen  in  Zusammenhang  gebracht  werden. 

Kann  nach  den  Vorstellungen  des  Stammes  die  im  lebendigen 
Menschen  vorhandene  Seelenkraft  —  oder  sagen  wir  kurzweg  Seele 
—  nicht  zusammen  mit  dem  Leibe  dem  Tode  und  der  Verwesung 
verfallen,  so  ergibt  sich  von  selbst  auch  die  Vorstellung  von  der 
Weiterexistenz  der  Seelen.  Ich  vermag  mich  nicht  zu  erinnern,  von 
Bantunegcrn  überhaupt  und  insonderheit  von  Saramo  dies  Weiter- 
existieren als  „Weiterloben"  (ugima)  bezoichnet  gehört  zu  haben. 
Im  Gegenteil  erinnere  ich  mich,  daß  z.  B.  unter  den  Pangwa  am 
Nvassa  die  christliche  Predigt  von  der  Auferstehung  Jesu  Christi 
gerade  deswegen  auf  Widerspruch  stieß,  weil  nach  den  Vorstellungen 
der  Leute  von  einem  „Leben"  nach  dem  Tode  eben  nicht  die  Rede 
sein  kann.  Livingstone  soll  einmal  gesagt  haben,  die  Vorstellung 
von  einem  zukünftigen  Loben  sei  unter  den  Bantu  allgemein.  Ich 
bezweifle,  daß  das  von  Livingstone  gehörte  Wort  mit  „Leben"  genau 
wiedergegeben  ist. 

Der  Saramo  sieht  eben  das  Sterben  trotz  alles  scheinbaren 
Gleichmuts  dem  unabwendlichen  Schicksal  gegenüber  als  etwas  Wider- 
wärtiges an,  wie  auch  aus  dem  Sprichwort  tamaa  mbele  maiti  nyuma 
(vorne  Verlangen,  hinten  der  Tod)  hervorgeht.  Trotz  der  Suaheli- 
form, in  der  das  Sprichwort  bekannt  ist,  ist  es  doch  unter  den 
Saramo  sehr  gebräuchlich.  (Die  Suahelispracho  hat  überhaupt  den 
Gebrauch  des  Kisaramo  im  Lande  schon  weit  zurückgedrängt.)  Ein 
Saramo    bezeichnete    mir    einmal    in    der   Unterhaltung    das   Sterben 


')  Von  einer  Vorstellung,  daß  etwa  Bäume  oder  Steine  auch  an  sich,  d.  h. 
ohne  Beziehung  auf  bestimmte  Menschen  oder  Geister  als  beseelte  Wesen  gedacht 
werden,  habe  ich  trotz  wiederholter  Nachforschung  bei  den  Saramo  nichts  gefunden. 
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sogar  geradezu  als  ein  ku-enda  pasi  (hinuntergehen),  während  sich 
doch  noch  keiner  hier  auf  Erden  „recht  satt  gefreut"  habe  (hatuku- 
jaliwa  furaha). 

Trotzdem  oder  vielmehr  gerade  deshalb  muß  der  Überlebende 
irgendwie  mit  der  weiterexistierenden  Seele  des  Verstorbenen  rechnen. 
Der  Schatten,  den  der  lebendige  Mensch  warf,  wird  durch  Vereini- 
gung mit  ihr  zum  kungu.  Dieser  kungu  hat  zunächst  seinen  Sitz  in 
der  Nähe  des  Grabes,  kann  abends  und  nachts  Vorübergehenden 
allerhand  Schabernack  antun,  z.  B.  sie  mit  Steinen  werfen  und  sie 
schlagen,  straft  aber  auch  mangelhafte  Pflege  des  Grabes  durch  Er- 
regung von  Krankheiten  und  kann  endlich  auch  Schlafenden  im 
Traum  erscheinen. 

So  kommt  es,  daß  der  Überlebende  nur  sehr  selten  mit  dem 
kungu  als  einer  freundlichen  und  wohlgesinnten  Macht  rechnet.  Fast 
immer  denkt  sich  der  Saramo  den  kungu  als  feindlichen  und  neidischen 
Geist.  Da  heißt  es  dann  wie  bei  allen  ähnlichen  Religionsformen: 
versöhnen  (durch  Gaben)  oder  zwingen  (durch  Beschwörungen).  Auf 
eine  dieser  beiden  Weisen  muß  der  Überlebende  gegen  den  Ver- 
storbenen geschützt  werden. 

Daß  es  die  Furcht  ist,  die  das  Verhalten  der  Lebenden  gegen 
den  Toten  bestimmt,  geht  schon  aus  den  Gebräuchen  bei  der  Be- 
erdigung hervor.  Die  Leiche  darf  nur  durch  Angehörige  einer 
befreundeten  Sippe  besorgt  werden.  (Gewöhnlich  erweisen  sich  zwei 
Sippen')  wechselseitig  diesen  Freundschaftsdienst.)  Frauen  und  Kinder 
dürfen  nicht  zugegen  sein,  wenn  die  Leiche  aus  dem  Hause  gebracht 
wird,  oder  aber  die  Kinder  werden  über  die  Bahre  des  Toten  hin- 
weg gehoben.  Die  Leiche  selbst  wird  sorgfältig  vor  aller  Augen 
verborgen  oder  richtiger  wohl  vor  dem  freien  Himmel,  damit  die 
Seele  nicht  etwa  vorzeitig  sich  davon  mache  und  im  Hause  oder 
Dorfe  herumspuke.  Zu  diesem  Zweck  wird  eine  Bettstelle  umgekehrt 
auf  2  wie  Achsen  eines  Wagens  daliegende  Stampfblöcke  gestellt, 
und  oben  über  die  4  Füße  ein  Stück  Zeug  gebreitet,  das  nach  allen 
Seiten  genügend  herabhängt  und  sorgfältig  festgebunden  wird.  So 
entsteht  ein  verdeckter  Raum,  in  den  die  Leiche  von  der  gleichfalls 
verhängten    Haustüre    aus    sorgsam    hineingeschoben    wird.      In    dem 


')  Diese  Leute  nennen  sich  wechselseitig  wagongo  (kisuah.  watani)  und  haben 
als  solche  auch  besondere  Vorrechte,  dürfen  z.  B.  am  Begräbnistage  auch  ein  Huhn 
oder  dergleichen  mitgehen  lassen,  ohne  daß  eine  Sache  daraus  wird.  Über  die  Rolle, 
die  diese  wagongo  bei  der  Beschwörung  der  Geister  der  Verstorbenen  später  spielen, 
vergl.  Kap.  3. 
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Augenblick,  wo  die  Träger  die  Bahre  aufnehmen,  schlachtet  ein  Mann, 
der  dicht  vor  der  Bahre  mit  dem  Rücken  nach  dem  Hause  zu  steht, 
ein  Huhn,  indem  er  ihm  schnell  den  Kopf  abschneidet,  ein  Akt,  der 
kaum  anders  als  im  Sinne  eines  Totenopfers  wird  gedeutet  werden 
können.  Die  Gräber  sind  reichlich  lang  und  wohl  über  1  Meter  tief. 
Unten  im  Grabe  befindet  sich  eine  schmalere  Vertiefung,  in  die  die 
Leiche  mit  dem  Gesicht  nach  der  alten  Stammesheimat  (den  Uluguru- 
bergen)  sorgfältig  gebettet  wird. 

Die  Beschwörungsformel,  die  im  halb  zugeworfenen  Grabe 
früher  häufiger  als  jetzt  gesprochen  zu  werden  pflegte,  lautet:  gwe, 
vino  kufa,  yakukomile,  kamba  mbigalo  katnba  mtwandzi,  gendagenda 
nage!  (Du  bist  jetzt  tot.  Wer  dich  umgebracht  hat,  sei  es  ein 
Mann  oder  eine  Frau,  nimm  ihn  mit!)  Bei  einem  Begräbnis,  an 
dem  ich  im  Dezember  1906  teilnahm,  glaubte  ich  eine  etwas  kürzere 
Formel  zu  verstehen,  in  der  Kisuaheli-  und  Kisaramo -Worte  durchein- 
ander gemischt  waren:  „Pazi,  umekufa  we,  yakukomile  ugendegmde. 
nage.  („Pazi,  du  bist  gestorben,  deinen  Mörder  nimm  mit.")  Allein 
ich  kann  nicht  mit  Bestimmtheit  behaupten,  daß  es  genau  diese 
Worte  waren,  die  ich  hörte.  In  der  Sache  kommen  beide  Formeln 
ja  aber  auf  dasselbe  hinaus.  Diese  Beschwörung  findet  ihre  Erklärung 
wohl  nicht  allein  in  der  Furcht  der  Saramo  vor  Gift  und  Zauberei. 
Ebenso  sehr  spielt  meines  Erachtens  die  Furcht  vor  dem  kungu  des 
Verstorbenen  selbst  hierbei  mit,  der  sich  sicher  rächen  würde,  wenn 
die  Hinterbliebenen  nicht  alles  versuchten,  was  irgend  möglich  ist,  um 
den  am  Tode  Schuldigen  herauszukriegen.  Nur  so  will  mir  auch  das 
bei  den  Saramo  so  sehr  ausgebildete  Verfahren,  durch  Gottesurteile 
Schuld  oder  Unschuld  bei  schweren  Anklagen  festzustellen,  voll  er- 
klärlich erscheinen.  Daß  diese  Auffassung  zutreffend  ist,  ergibt  sich 
mit  ziemlicher  Sicherheit  auch  aus  der  im  3.  Kap.  wiedergegebenen 
&w»w/-Be8chwörung8formel,  wo  dem  ersten  Teil  „Geist,  schlaf  doch" 
der  zweite  folgt  „der  Zauberer  sterbe,  er  sterbe,  er  breche  sich  das 
Bein".  Damit  ist  selbstverständlich  der  ganz  bestimmte  Zauberer 
gemeint,  der  den  Tod  des  nun  als  kungu  herumspukenden  Menschen 
seinerzeit  verursacht  haben  soll. 

Die  Splitter  von  den  beiden  am  Kopf-  und  Fußende  des  Grabes 
eingesteckten  Holzpfählen,  die  seitwärts  in  die  Erde  des  Grabhügels 
gebohrt  werden,  sollen  wahrscheinlich  auch  gegen  den  kungu  des 
Verstorbenen  gute  Dienste  tun,  und  nicht  etwa,  wie  mich  einmal  ein 
Saramo  glauben  machen  wollte,  gegen  Hyänen  gut  sein. 

So  geht  es  weiter,  meistens  mehr  versöhnen  wollen  als  zwingen 
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wollen.  Etwa  nach  8  Tagen  findet  das  erste  Totenmahl  statt,  nach 
etwa  1  Jahr  das  große  „Tränenbier",  und  sobald  der  Arzt  als 
Krankheitsgrund  bei  einem  Familienglied  den  kungu  genannt  hat,  so 
wird  das  Grab  sofort  aufs  neue  instandgesetzt  und  das  nötige  Mahl 
veranstaltet. 

Auch  die  Gebete  oder  Beschwörungsformeln  in  Fällen,  wo  es 
sich  um  durch  einen  kungu  herbeigeführte  Erkrankungen  handelt, 
zeigen  deutlich,  daß  der  Saramo  sich  sein  Verhältnis  zu  ihm  als 
feindliches  und  nicht  als  freundliches  denkt.  Sikuuwalole  wano  wali 
kuchugu,  waleke  -wana  wadodo  wano!  (Sieh  doch  nicht  diese,  die 
hinter  dir  sind,  laß  doch  diese  kleinen  Kinder  in  Ruhe!)  Mzimu  na 
ugone!     (Geist,  schlafe  doch!) 

Kurz,  der  Saramo  erwartet  von  den  Geistern  der  Verstorbenen 
eigentlich  nur  Böses  und  nichts  Gutes.  Er  rechnet  mit  ihnen,  er 
verehrt  sie,  allein  nicht  aus  Liebe,  sondern  aus  Furcht. 

2.  Die  Verehrung  anderer  Geister. 

Die  Verstorbenen,  deren  Geister  an  den  Gräbern  gewöhnlich 
angerufen  werden,  sind  Vater,  Großvater  und  Onkel  (mütterlicherseits). 
Daraus  geht  hervor,  daß  nach  einem  gewissen  Zeitraum  die  einzelnen 
Geister  für  die  Vorstellung  des  Saramo  entweder  ganz  verschwinden 
müssen,  oder  aber  daß  sie  als  Geister  bestimmter  Personen,  die 
früher  gelebt  haben,  zurücktreten,  d.  h.  daß  ihr  individueller  Charakter 
mehr  und  mehr  verblassen  muß.  Letzteres  ist  der  Fall,  und  so 
kommen  wir  denn  zu  der  großen  unzähligen  Schar  von  Geistern,  mit 
denen  sich  der  Saramo  die  ganze  Welt  bevölkert  denkt.  Je  weniger 
der  Saramo,  mit  dem  man  darüber  redet,  unter  fremdem  Einfluß  von 
der  Küste  her  gestanden  hat,  je  deutlicher  werden  seine  Aussagen 
dahin  lauten,  daß  alle  diese  Geister  ursprünglich  Geister  bestimmter 
Personen  waren.  Aus  den  makungu  werden  nach  längerer  Zeit 
(80 — 100  Jahre  ?)  die  mizezeta  oder  miziaili,  lange  Gespenster,  denen 
man  gelegentlich  begegnen  kann.  Stößt  man  dann  einen  Schreckens- 
laut aus,  und  antworten  sie,  so  muß  man  sterben.  Antworten  sie 
nichts,  so  kommt  man  mit  dem  bloßen  Schrecken  davon. 

An  Namen  für  solche  Geister  gibt  es  aber  eine  ganze  Reihe. 
2  Klassen  treten  heutzutage  besonders  hervor,  vinyamkela  und  majini. 
Da  es  sich  im  einzelnen  Fall  immer  nur  um  einen  Geist  handeln 
wird,  hört  man  allerdings  von  den  Leuten  gewöhnlich  nur  den  Sin- 
gularis  kinyamkela  und  jini,  ebenso  wie  alte  Schlösser  in  Deutschland 
auch    nicht    mehr  als  eine  weiße  Dame  in  ihrem  Inventar  zu  haben 
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pflegen,  und  wir  daher  auch  immer  nur  von  „der  weißen  Dame"  und 
nicht  von  „den  weißen  Damen"  hören.  Das  Vorhandensein  vieler, 
ja  unzähliger  solcher  Wesen  beider  Arten,  ja  auch  beiderlei  Geschlechts 
(es  gibt  männliche  wie  weibliche  vinyamkela)  ist  aber  als  nach  den 
Vorstellungen  der  Saramo  vorhanden  nachgewiesen.  Die  frühere 
Fassung  des  Worts  kinyamkela  als  Eigenname  einer  weiblichen 
Gottheit  ist  irrig. 

Kinyamkela  (man  hört  auch  die  Form  kinyankela)  ist  stets  der 
schwächere  Geist,  allerdings  —  wenigstens  nach  den  Aussagen  der 
meisten  Saramo  —  immer  noch  stärker  als  der  kungu.  Man  sagt 
wohl  von  den  Kinyamkelageistern,  das  seien  früher  Menschen  mehr 
freundlichen  Charakters  gewesen  (Strohtod),  die  Dschinnen  aber 
hätten  in  besonders  gewaltätigen  Menschen  und  großen  Kriegshelden 
gewohnt  (Speertod).  Ein  Saramo  sagte  mir  auch  einmal,  die  Geister 
verstorbener  Kinder  würden  später  zu  vinyamkela,  die  der  Erwachsenen 
aber  zu  majini.  Das  sollte  denn  auch  in  Zusammenhang  damit  stehen, 
daß  Kinder,  die  vor  dem  Zahnen  sterben,  ohne  Leichentuch  und 
nicht  auf  dem  Begräbnisplatz  der  Großen  beerdigt,  sondern  einfach 
beim  Hause  verscharrt  werden. 

Das  Wort  Jini  ist  offenbar  fremden,  und  zwar  arabischen  Ur- 
sprungs. Das  ursprüngliche  Saramowort  dafür  soll  nach  den  einen 
dzedzeta  gewesen  sein.  Andere  geben  es  mit  mwenembago  (Waldherr) 
wieder.  Der  mit  letzterem  Namen  bezeichnete  Geist  wird  noch  heute 
in  Beschwörungsgesängen  mit  go  mamo,  go  mwene  mbago  (du  Mutter, 
du  Waldfrau ')  angeredet,  ein  weiteres  Zeichen  dafür,  wie  der  Saramo 
dazu  neigt,  alle  diese  Geister  eben  als  Geister  seiner  Vorfahren  an- 
zusehen. 

In  diesem  Zusammenhang  ist  es  auch  nicht  unwichtig,  fest- 
zustellen, daß  jini  >  mwenembago  hier  und  da  auch  mkulumkulu  ge- 
nannt wird.  Bei  den  Sulu  kommt  der  unkulukulu  vor  und  soll  dort 
nach  D.  Meronsky  „Urahne,  Stammvater"  bedeuten.  Danach  würde 
auch  dieser  Name  beweisen,  daß  die  Vorstellungen  der  Saramo  von 
kinyamkela  und  jini  ganz  auf  der  Linie  des  Glaubens  an  die  Geister 
verstorbener  Vorfahren  liegen. 

Hier  und  da  wird  endlich  auch  mwenembago  mit  kinyamkela 
identifiziert. 

Wie  der  Saramo  nun  den  mi-dzedzeta  eine  besonders  lange, 
große  Gestalt  zuschreibt,    so   stellt  er  sich  kinyamkela   als    ein  Wesen 


')  Vergl.  das  deutsche  Wort  Hexe,  ursprgl.  Hagezisse  <  Hag,  also  Waldfrau. 
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vor,    das   von   allen   beim   Menschen    doppelt   vorhandenen  Gliedern, 
Armen,  Beinen,  Ohren,  Augen  etc.  immer  nur  eins  besitzt. 

Bevor  wir  hier  nun  aber  näher  auf  die  Betätigungen  all  dieser 
Geister  nach  den  Vorstellungen  der  Saramo  eingehen,  ist  noch  ein 
kurzes  Wort  über  die  auch  jetzt  noch  sich  vollziehende  Weiterbildung 
dieser  Vorstellungen  zu  sagen.  Wir  haben  es  bei  den  religiösen  Vor- 
stellungen der  Saramo  keineswegs  mit  einem  in  jedem  Punkt  völlig 
abgeschlossenen  und  nun  verknöcherten  und  erstarrten  System  zu  tun. 
Gerade  auf  dem  Gebiet  des  Geisterglaubens  zeigen  die  betreffenden 
Vorstellungen  Werterbildungen  bis  in  die  neueste  Zeit  hinein. 

Hatte  der  Saramo  schon  den  arabischen  Dschinnenglauben  als 
seinen  eigenen  Vorstellungen  innig  verwandt  erkannt  und  infolge- 
dessen das  Wort  jini  allgemein  für  die  betreffende  Geisterklasse  in 
Gebrauch  genommen,  so  redet  er  auch  außerdem  noch  von  anderen 
bösen  Geistern,  die  er  mit  den  mächtigen  Fremdlingen,  den  Arabern, 
in  Verbindung  bringt,  z.  B.  dem  tali.  Seit  dem  Inkrafttreten  endlich 
des  noch  stärkeren  Europäereinflusses  tauchen  in  den  Vorstellungen 
der  Saramo  ganz  folgerichtig  auch  noch  wieder  neue  stärkere  Geister 
auf,  die  Europäergeister.  Solch  Geist  wird  gelegentlich,  aber  nicht 
allgemein,  dungumalo  (der  Rote)  genannt,  er  fährt  nicht  sanft  einher, 
sondern  ist  sehr  grausam.  In  den  meisten  Fällen  aber  reden  die 
Leute  dann  einfach  von  dem  Europäergeist.  Wenn  man  dann  fragt, 
wie  sich  der  in  dem  Kranken  denn  betätige,  so  heißt  es:  Nun,  der 
Kranke  redet  dann  Deutsch.  Fragt  man  dann  aber  neugierig  weiter, 
welche  deutschen  Worte  denn  dabei  zutage  kommen,  so  wird  einem 
leider  oft  zuerst  das  Wort  „Schwein !"  genannt  werden. 

Der  Saramo  kann  sich  kein  fremdes  Volk  ohne  ihm  eigentüm- 
liche Geister  denken,  und  je  von  der  Macht  und  dem  Einfluß  des 
einzelnen  Volkes  wird  es  abhängen,  ob  er  sich  diese  Geister  stärker 
oder  schwächer  denkt. 

Alle  diese  Geister  beweisen  nun  ihre  Macht  nach  den  Vor- 
stellungen der  Saramo  hauptsächlich  durch  Verursachen  von  Krank- 
heiten und  dergl.,  und  so  ist  es  unmöglich,  die  religiösen  Vorstellungen 
des  Stammes  zu  behandeln,  ohne  dabei  auch  auf  die  Medizinmänner 
der  Saramo  und  ihr  Treiben  näher  einzugehen. 

3.  Das  Treiben  der  Medizinleute  im  Zusammenhang  mit 
dem  Geisterglauben. 
Alle  Krankheiten  können,  abgesehen  von  solchen  Fällen,  wo  auch 
der    befangenste    Beobachter    an    natürliche    Erkrankungen    und    an 
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natürliche  Todesfälle  wird  glauben  müssen,  nach  den  Vorstellungen 
der  Saramo  zwei  Ursachen  haben.  Entweder  ist's  ein  Geist  oder 
aber  ein  Zauberer  gewesen,  der  die  Krankheit  verursacht  hat.  Daß 
der  Saramo  bis  zu  einer  gewissen  Grenze  zwischen  ansteckenden  und 
nichtansteckenden  Krankheiten  genau  scheidet  (ambukia,  ambukiza  > 
urspr.  Fluß  überschreiten,  dann  von  ansteckenden  Krankheiten  ge- 
braucht), spricht  nicht  dagegen.  Das  erste  Auftreten  der  Krankheit 
wird  der  Saramo  trotzdem  sicher  auf  Zauberei  oder  Geistertücke 
zurückführen,    nicht    selten    auch    wohl    ihr    weiteres    Umsichgreifen. 

Da  ist  es  nun  in  jedem  Falle  zuerst  die  Aufgabe  des  mganga 
wa  kulagula,  festzustellen,  welche  Krankheitsursache  vorliegt.  Das 
lagula  bedeutet,  die  Ursache  einer  Krankheit  feststellen,  und  es  wird 
auf  verschiedene  Weise  geübt.  Entweder  schaut  der  um  Rat  gefragte 
Medizinmann  in  eine  kleine  Kürbisflasche  hinein,  in  der  sich  eine 
dunkle  ölige  Flüssigkeit  (Rizinus)  befindet,  und  kommt  so  zum  Ziel, 
andere  schreiben  mit  dem  Finger  in  den  Sand  oder  schütteln  Holz- 
ringe an  ihrem  Arm,  noch  andere  schütteln  Hirsestengel  in  einem  Ge- 
fäß durcheinander  und  ziehen  ihre  Schlüsse  dann  aus  der  Lage  der- 
selben, oder  aber  der  Medizinmann  läßt  sich  einen  Perlenring  des 
Kranken  oder  Toten  geben  und  erfährt  nun  auf  diese  Weise,  wer  die 
Krankheit  hervorgerufen  hat. 

Hat  der  mganga  wa  kulagula  sein  Geld  erhalten,  und  die  von 
ihm  gefundene  Krankheitsursache  angegeben,  so  ist  seine  Tätigkeit 
damit  beendet,  er  verweist  die  Frager  entsprechend  den  beiden 
Möglichkeiten  der  Entstehung  von  Krankheiten  entweder  an  den 
mganga  wa  kutibia  d.  h.  einen  Medizinman,  der  Mittel  gegen  Zauberei 
weiß,  oder  an  den  mganga  iva  mhungi,  den  Geistorbeschwörer. 

Von  diesen  beiden  kommt  hier  für  uns  zunächst  der  lotztere  in 
Betracht.  Die  Geister,  die  gebannt  werden  sollen,  sind  in  aufsteigender 
Linie  kungu,  kinyamkela,  jini.  Handelt  es  sich  nach  Aussage  des 
mganga  wa  kulagula  nur  um  einen  kungu,  so  setzt  sich  die  Familie 
oft  selbst  mit  ihm  auseinander,  indem  sie  höchstens  einen  Angehörigen 
der  befreundeten  Sippe  zuzieht,  mit  der  sie  in  wechselseitigem  Toten- 
gräberverhältnis steht  (wa-iani).  Ist  ein  kinyamkela  im  Spiel,  so  wird 
ein  mganga  wa  kinyamkela,  d.  i.  ein  Kinyamkelabeschwörer,  gerufen. 
Diese  Leute  sind  überall  als  solche  bekannt  und  tragen  als  besonderes 
Kennzeichen  auch  noch  eine  einzelne  dünne  Haarlocke  oben  auf  dorn 
Kopf.  In  jedem  Fall,  wo  die  Kungu-Kur  erfolglos  bleibt,  wird  der 
Kinyamkelabeschwörer  in  Anspruch  genommen.  Hat  auch  der  nicht 
helfen  können,    so  wird,    falls   der  Kranke  die  bisherigen  Prozeduren 
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überstanden  hat,  der  mganga  wa  jini  gerufen.  Kann  auch  der  nichts 
ausrichten,  so  heißt  es:  dann  ist  es  Mwungu  (Gott)  selbst,  der  die 
Krankheit  geschickt,  und  gegen  Gott  hilft  keine  ärztliche  Kunst.  Da- 
von später  mehr.  In  diesem  Zusammenhang  kam  es  mir  nur  darauf 
an,  die  aufsteigende  Linie  zur  Darstellung  zu  bringen,  in  welcher  sich 
für  die  Vorstellungen  der  Saramo  die  böse  Einwirkung  der  ver- 
schiedenen Geister  vollzieht. 

Die  Kunst  dieser  Medizinleute  ist  nicht  erblich.  Man  kann  durch 
Unterweisung,  die  natürlich  nicht  kostenlos  erfolgt,  Mitglied  der  Zunft 
werden.  Die  Medizinmänner  jedoch,  die  später  besonderen  Ruf  er- 
langen, werden  in  den  meisten  Fällen  dadurch  zu  solchen,  daß  sie 
nach  Ansicht  der  Leute  von  einem  Geist  (jini)  selbst  besessen,  in  den 
Wald  entführt,  und  dann  durch  besondere  Beschwörungen  der  andern 
Medizinmänner  in  deren  Kreis  zurückgerufen  werden.  Wir  kommen 
hier  auf  ein  sehr  interessantes  Gebiet,  das  ebenso  wie  überhaupt  alle 
diese  Geisterbeschwörungen  Formen  zeigt,  die  man  sonst  als  Schama- 
nismus anzusprechen  pflegt.  Der  Ausdruck  selbst  führt  uns  aber  nicht 
weiter,  im  Gegenteil  sogar  leicht  irre.  Lassen  wir  ihn  daher  zunächst 
beiseite  und  machen  wir  uns  dafür  lieber  ein  recht  ausführliches  Bild 
von  den  Vorgängen  selbst,  soweit  sie  bekannt  sind. 

Ich  gebe  auch  hier  wieder  schriftliche  Berichte  meiner  Gewährs- 
männer aus  den  Saramo  selbst.1) 

1.  Der  mganga  yasoligwe. 

(Der  Medizinmann,  der  entführt,  besessen  wurde.) 

Tegeleza,    gwe.    bwana,     nonge,  Höre,  Herr,  ich  will  erzählen,. 

wa     Zalamo     vandusaga     uganga.  wie  die  Saramo  zu  ihrer  ärztlichen 

Tanhu  mkulongele  uganga  wa  inu-  Kunst  kommen.   Zuerst  will  ich  dir 

nhu,  yasoligwe,  leka  mbwelele  uga-  sagen  von  der  eines  Menschen,  der 

nga   wa    munhu,   yengizwe   na  wa-  „entführt"  wurde,  nachher  von  der 

ganga  wakulu.                              •  eines  solchen,  der  von  den  großen 

Medizinleuten  „eingeführt"  wurde. 

Avino  aija  yasoligwe  tanhu  siku  Der,    der    „entführt"     wurde , 

kogwandusa    kugula    utamu    mkulu  fängt   zuerst  eines  Tages    an  sehr 

nghani,   hata  ikilo  kochola  kogenda  schwer    krank    zu    werden ,    geht 

ko    kwingila    mhango    ya    biki   ya  auch  des  Nachts   aus  und  kriecht 

mvule  ama  mhogwe.  in     einen     (auf     einen?)     hohlen 

Mvule-  oder  Mhogwe-Baum. 


')  Auch  hier  ist  die  Schreibweise  in  der  Hauptsache  unverändert  geblieben^ 


Klamroth,  Die  religiösen  Vorstellungen  der  Saramo. 


53 


Na  vino  vondayachole,  hamona 
Kala  munhu  bule,  ila  womwidukila 
y  agile  tu.  Na  vino  iwandugu 
wochola  kwa  mganga  yalagulaga. 
Aija  mganga  kowalongela:  „Ka- 
soligwa  na  mwenembago ,"  iyo 
jini.  Hasi  wobwela  ukaye  wolonda 
mganga,  yadahile  kuhunga  majini, 
na  heyo  kowalongela  vajaga  kamba 
vivija,  vimkulongele  muna  ibaruwa 
ya  ichandnso. 


Bassi  wahamgolela  vinhu  vija 
valondile,  bassi  kowalongela:  „Ka- 
londeni  zingoma,  na  niye  nowago- 
neka  wayangu,  ichungulo  nogiviza." 
Bassi  awaja  walonda  zingoma  kamba 
viyalongele  yu  mganga. 


Bassi  vivikile  ikilo  isa  mosi, 
keza  inganga  na  wayage,  wezile 
kumtaza.  Bassi  wabwinha  umoto 
zingoma  wandusa  kutowa.  Aija 
inganga  imkulu  kema  wima,  kam- 
bisa  mhalatij  katowa,  kalonga  ku- 
dilawa  dizuwa,  kabili  kalonga  ku- 
diswela  dizuwa.  Basi  keka  hasi 
imhalati,  kasola  mchele,  kamhisa, 
kandusa  kutambika  na  kuwatambula 
wose  iwaganga  iwakulu  wafile  na 
kuiyalala  nghani,  wamtaze  kumbwe- 
za  aija  yasoligwe. 


Und  wenn  er  weggeht,  so  sieht 
ihn  kein  Mensch,  sondern  sie  ent- 
setzen sich  nur  über  ihn  als  einen, 
der  verschwunden  ist.  So  gehen 
denn  seine  Verwandten  zu  dem 
Medizinmann,  der  die  Ursache 
feststellt.  Dieser  sagt  ihnen :  „Er 
ist  entführt  von  rnwene  mbago" 
(d.  i.  Dschinn).  Dann  kehren  sie 
nach  Hause  zurück  und  suchen 
einen  Medizinmann,  der  Dschinnen 
austreiben  kann,  und  der  sagt 
jenen  dasselbe,  was  ich  dir  in 
dem  ersten  Schriftstück  erzählt 
habe. 

Sie  geben  ihm  dann,  was  er 
verlangt,  und  er  sagt  ihnen: 
„Sucht  Trommeln,  und  ich  werde 
meinen  Genossen  Bescheid  sagen, 
gegen  Abend  werde  ich  kommen." 
Dann  suchen  sie  die  Trommeln, 
wie  es  ihnen  der  Medizinmann 
gesagt. 

Wenn  es  dann  Nacht  geworden 
ist  um  die  erste  Stunde  (sieben 
Uhr),  kommt  der  Medizinmann 
mit  seinen  Genossen,  die  zur 
Hilfe  mitgekommen  sind.  Dann 
zünden  sie  ein  Feuer  an  und 
fangen  an ,  die  Trommeln  zu 
schlagen.  Der  große  Medizinmann 
steht  auf,  ergreift  ein  Antilopen- 
horn,  stößt  hinein  und  bläst  nach 
Osten  und  sodann  nach  Westen. 
Dann  legt  er  das  Hörn  hin,  ergreift 
Reis  und  fängt  an  zu  opfern  und 
alle  großen  Medizinmänner,  die 
schon  tot  sind,  anzurufen,  daß  sie 
ihm  helfen  sollen,  den  Entführten 
zurückzubringen . 
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Basi  viyesile  ukugelela  umchele 
kandusa  ugwimba  ulwilo  la  icha- 
nduso  avino: 

Lololo,  go  matno, 

go  mwene  mbago, 

mbwezela  fnwanangu 

sambi  chodo  nyasa. 

Basi  wohunga  nghani  na  kutowa 
nyangi  wose,  wakalile  baho  hana 
imhungi.  Na  ija  yasoligwe  ko- 
gwandusa  kuguta  kuko  kumuhulo, 
na  hewo  vywahulike  dizwi  jake  waja 
wakalile,  hana  imhungi  wogata 
nyangi  nghani  nghani  na  kutoica 
zingoma  nghani  nghani.  Basi  na 
heyo  kogwiza  yosumuka  na  kugu- 
dema  hata  baho  hana  imhungi. 
Basi  na  hewo  vamuwene  wamgoga 
wamwika  bahaja  hana  imhungi  wa- 
mwingha  zidawa  za  kuzindika,  koja, 
nyingine  woteleka  na  nguku,  kopa- 
pula  umuhuzi ;  basi  avino  wohunga 
hata  ikilo  vonda  kimale. 


Basi  ikilo  vimalile  vuuchele 
imitondo  aija  yumganga  inhumba 
konusiza  mhula  komuuza:  „Longa, 
longa,  chakulongele  ako  kukalile?'1 
Na  heyo  kolonga  vivija,  vamulo- 
ngeh,  ihawa  kulagula,  kolonga: 
„Niye  wandagiza  kulagula",  ihawa 
kuhunga  kolonga:  ,,Niye  wandagiza 
kuhungau.  Bassi  wowambula  imhu- 
ngi. 


Wenn    er    dann    so    den   Reis 
dargebracht   hat,    so   fängt   er  an, 
folgendes  erste  Lied  zu  singen: 
Lololo,  du  Mutter, 
Du  Waldfrau, 

Bringe  zurück  meinen  Sohn. 
Meinen  Eigensinn   habe   ich  jetzt 

fahren  lassen. 
So  beschwören  sie  mächtig,  und 
alle,  die  bei  der  Beschwörung 
sind,  machen  großen  Lärm.  Und 
der  Entführte  fängt  an,  im  Wald 
zu  lärmen,  und  wenn  die,  die  bei 
der  Beschwörung  sind ,  seine 
Stimme  hören,  dann  schlagen  sie 
einen  ganz  ungeheuren  Lärm  und 
schlagen  die  Trommeln  gewaltig. 
So  kommt  er  denn  mit  Laufen 
und  Zittern  bis  zu  dem  Platz,  wo 
die  Beschwörung  stattfindet.  Und 
wenn  die  ihn  sehen,  dann  ergreifen 
sie  ihn,  legen  ihn  hin  dort  auf 
dem  Beschwörungsplatz  und  geben 
ihm  Beruhigungsmedizin,  die  ißt 
er,  und  dann  kochen  sie  weiter 
ein  Huhn,  und  er  trinkt  die  Brühe. 
So  setzen  sie  die  Beschwörung 
fort,  bis  die  Nacht  vorüber  ist. 

Wenn  dann  die  Nacht  vorbei 
ist  und  es  tagt,  so  nimmt  der 
Medizinmann  seine  Kürbisflasche, 
riecht  mit  der  Nase  daran  und 
fragt  ihn:  „Sage,  sage,  was  hat  er 
(sie)  dir  dort  gesagt,  wo  du  warst?" 
Und  der  sagt  das,  was  ihm  gesagt 
ist,  wenn  es  lagula  ist,  so  sagt  er: 
„Sie  haben  mir  das  Feststellen 
der  Ursache  aufgetragen."  Wenn 
es  hunga  ist,  so  sagt  er:  „Sie 
haben    mir    das    Austreiben    auf- 
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Na  vino  ino  womkema  wanhu 
wose  mganga  mkulu  yasoligwe. 
Basi  na  vino  wahamulagiza  kuhu- 
nga,  wanhu  wose,  wali  na  mtamu, 
womgoneka  yeye,  na  kamba  waha- 
mulagiza kulagula,  wanhu  wose 
wogenda  kulagula  hamwake. 


getragen."       So     wird     die     Be- 
schwörung beendet. 

Dann  aber  nennen  alle  Men- 
schen ihn  einon  großen  Medizin- 
mann, der  entfuhrt  wurde.  Und 
wenn  sie  eine  Beschwörung  be- 
stellen, dann  rufen  alle  Leute,  die 
einen  Kranken  haben,  ihn,  und 
wenn  sie  ein  lagula  bestellen,  so 
gehen  alle  zu  ihm  zum  lagula  (d.  h. 
zum  Feststellen  der  Krankheits- 
ursache). 


2.  Der  mganga  yengiztve. 

(Der  Medizinmann,  der  eingeführt  wurde.) 
Derselbe  Gewährsmann  beschrieb  mir  auch  die  andere  Art,  wie 
einer   in    die  Zunft    der  Medizinmänner    aufgenommen    werden    kann. 
Aija  youlonda   uzimux),    kochola  Wer  Medizinmann  werden  will, 

kwa  mganga  mkulu  komulongela:  der  geht  zu  einem  großen  Medizin- 
Aniye  noulonda  uzimu,  na  ija  ko-  mann  und  sagt  zu  ihm:  „Ich  will 
mulongela:  Kalonde  nguku  wike  Medizinmann  werden."  Dann  sagt 
haho,  na  niye,  iliavika  mhungi  ya  der  zu  ihm:  „So  suche  ein  Huhn 
mulagulwa  wangu,  nogwiza  kuku-  und  bringe  es  her,  und  wenn  eine 
longela,  wize  hana  imhungi  hamoja  Beschwörung  sein  wird,  mit  der 
na  inguku  na  mhishi  imonga  ya  ich  betraut  werde,  so  will  ich 
muhunga  ugale  uwo  uchele  wangu,  kommen  und  es  dir  sagen,  damit 
basi  sole  leka  nigwingiza  uzimu.  du  zur  Beschwörung  kommst  mit 

einem    Huhn    und    einem    Pischi 

(Hohlmaß)  Reis.  Bringe  mir  diesen 

meinen  Reis,  so  will  ich  ihn  nehmen 

und  dich  einführen  in  die  Kunst." 

Basi  na   heyo   kobioela    hakaye  Der    kehrt    nun    nach    Hause 

kolonda     vija     vamulongele    ifundi      zurück    und  sucht  die  Dinge,    die 

wake.    Na  ija  yumganga  yumkulu,      ihm    sein    Meister    gesagt.       Der 

imhungi      vivikile     ya     mulaguhva      große    Medizinmann    aber   kommt 

wake,    siku  ya   inhicangila   ugimbi      zu   dem,    der  unterwiesen  werden 


')  uiimu  von  mzimu  >  Geist  ist  gleichbedeutend  mit  uganga  von  mganga  > 
Medizinmann.  Das  ist  für  den  Zusammenhang  zwischen  dem  Treiben  dieser  Leute 
und  dem  Geisterglauben  sehr  bezeichnend. 
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wa  mulagulwa  wake,  kornuwinza 
aija,  yolonda  gwingila  uzimu,  ko- 
mulongela:  Lelo  ichungulo  wize. 
Na  ija  vivikile  ikilo  keza  hana 
imhungi  kagala  na  vija  vamulagize 
ifundi. 


Basi  vasimike  imhungi  aija 
ifundi  kasola  inguku  kamkoma  wa- 
teleka  inyama,  hata  vipile,  wasola 
Iwenza  (tj  wamgolela  yuja,  yolonda 
uzimu,  na  Iwenza  luyage  xoaja  awaja 
iwaganga  iwakulu.  Na  vino  vateleke 
inguku  wagela  na  zidawa  za  ku- 
mioingizila  uzimu. 


Basi  vamalile  ukuja  aija  yu- 
mganga  yumkulu,  yokemigwa  ifundi, 
kasola  mchele  kamhisa  kema  wima 
kandusa  kutambika  na  kuwatambula 
^oose  iwaganga  iwakulu  wafile.  Basi 
keka  hasi  na  vino  kandusa  uliuilo 
la  ichanduso: 


Nagiza,    mwe,   nagiza  nhandabuwi, 

mwe, 
Nagiza  nhandabuwi,  hadege,  kumbe 
dugo  lelo  kwima. 

Na    Inno    lulo  ulwilo  la  ichanduso. 

Das  ist  das  erste  Lied. 

Basi  avino  aija,  yalondile  uzimu, 


will,  wenn  eine  Beschwörung  ihm 
zugewiesen  ist,  und  zwar  kommt 
er  am  Stampftage  des  Biers  dieser 
Beschwörung  (d.  h.  wenn  die  nötige 
Hirse  gestampft  wird),  und  sagt 
zu  ihm :  „Heute  gegen  Abend 
komm!"  Und  wenn  es  Nacht 
wird,  so  kommt  er  zum  Be- 
schwörungsplatz und  bringt  das, 
was  ihm  der  Meister  aufgetragen. 
Wenn  sie  dann  die  Beschwörung 
eröffnet  haben,  so  nimmt  der 
Meister  das  Huhn,  tötet  es,  und 
sie  kochen  das  Fleisch  gar.  Dann 
nehmen  sie  es  und  geben  die  eine 
Hälfto  (?)  dem,  der  aufgenommen 
werden  will,  während  die  großen 
Medizinleute  die  andere  Hälfte 
essen.  Und  wenn  sie  das  Huhn 
so  gekocht  haben,  so  geben  sie 
ihm  Medizin  zur  Aufnahme  in  die 
Zunft. 

Wenn  sie  dann  mit  dem  Essen 
fertig  sind,  dann  nimmt  der  große 
Medizinmann,  der  der  Meister 
heißt,  Reis,  richtet  sich  auf,  fängt 
an  zu  opfern  und  alle  großen 
Medizinleute,  die  schon  verstorben 
sind,  anzurufen.  Dann  legt  er 
nieder  (?)  und  fängt  das  erste 
Lied  an: 
„Ich  dachte,    ihr,    ich    dachte,    es 

seien  Spinngewebe,  ihr! 
Ich  dachte,  es  seien  Spinngewebe, 
ich  könne  sie  (leicht)  zer- 
reißen! 
Und    nun    sinds    doch   Netze,    die 
noch  heute  stehen!" 

Dann   legen   sie   den,    der  die 
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womirika  hahaja,  hana  imulagulwa, 
na  waja  iwaganga  wohunqa,  na 
ija,  yalondile  uzimu,  hokala  bahaja, 
hana  imhungi,  hata  vondauche  tisiku. 


Basi  kama  hagudeme  bule,  wo- 
longa  waja  iwaganga  iwakulu: 
„Gwe  kuna  kungu,  dikugomesa 
uzimu."  Basi  aija  yumganga  yu- 
mhilit  kotambika  na  kutambula 
wose  wafile  iwandugu  wa  ija  yolo- 
nda  uzimu  na  gwiyalala  nghani  na 
hdonga :  „Mulekeni  imwana  yapate 
uzimu."  Avino  aija  kokwandusa 
kugudema  na  kuguta  nyangi  hata 
imhungi  vonda  imale. 


Na  vino  ino  kokemigwa  mwana 
hina,  na  ikazi  yake,  kugala  mfuko 
wa  zidawa  wa  ifundi  wake.  Na 
ino  kokala  yohunga  hamonga  na 
ija  ifundi  wake,  hata  yalonde  mhi- 
ya  nhano  hebu  sita,  yamgolele  aija 
ifundi  wake,  na  aija  ifundi  ko- 
mwingha  zidawa  zose.  Avino  na 
heyo  kogwandusa   kuteleka  watamu. 


Basi  wahamona,  yohonya  icanhu, 
basi  aija  yumganga  mkulu  komu- 
tongela:  Mkono  wako  unoga,  tenda 
ugimbi,  mkudwike  mfuko. 

Basi  kabwela  ukaye  kalonda 
avija  valondile  ifundi  kwenga  ugi- 
mbi, siku  ya  inhioangila  keza  inga- 
nga  kilo  saa  mosi,  aija  imwanahina 


Aufnahme  begehrte,  dort  nieder, 
wo  der  Kranke  ist,  und  die  Me- 
dizinleute treiben  ihre  Beschwörung, 
und  der,  welcher  die  Aufnahme 
begehrt,  sitzt  dabei,  bis  die  Nacht 
vorübergeht. 

Wenn  er  aber  nicht  ins  Zittern 
verfällt,  so  sagen  die  großen  Me- 
dizinleute:  „Du  hast  einen  Geist 
(kungu),  der  dir  den  Eintritt  in 
unsere  Zunft  wehren  will."  Dann 
opfert  der  große  Medizinmann 
und  ruft  alle  verstorbenen  Ver- 
wandten jenes  an,  der  die  Auf- 
nahme begehrt,  fleht  sehr  und 
spricht:  „Laßt  doch  das  Kind 
Medizinmann  werden."  Und  so 
fängt  denn  auch  jener  an  zu 
zittern  und  zu  brüllen,  bis  die 
Beschwörung  beendet  ist. 

Dann  heißt  er  Lehrling  und 
hat  den  Medizinsack  seines  Meisters 
zu  tragen.  Und  er  beteiligt  sich 
dann  an  den  Beschwörungen  seines 
Meisters,  bis  er  sich  fünf  oder 
sechs  Rupie  verschafft  hat,  um 
sie  soinem  Meister  zu  geben.  Und 
der  Meister  gibt  ihm  alle  Medizinen, 
und  so  fängt  er  an  die  Kranken 
zu  bekochen  (?)  (der  Sinn  ist:  für 
sie  Medizin  zu  kochen). 

Wenn  man  dann  sieht,  daß  er 
Leute  gesund  macht,  so  sagt  der 
große  Medizinmann  zu  ihm:  „Deine 
Hand  ist  geschickt,  bereite  Bier, 
ich  will  dir  den  Sack  überreichen." 

Der  kehrt  dann  nach  Hause 
zurück  und  sucht,  was  der  Meister 
verlangt  hat,  um  Bier  zu  brauen, 
und    am    Stampftage    kommt    der 
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wamwika  halubuga  wabwinha  umoto 
loakanga  zingoma,  kenuka  aija  yu 
ingang a  mkulu,  kasola  mchele,  ka- 
mhisa  mmakono,  kamba  vivija  va- 
zoicelaga  kuwatambula  wose  wafile, 
na  vamalile  kutambika,  kandusa 
ulwilo  la  ichanduso  la  kuwengizila 
uzimu. 


Basi  wohunga  hata  ikilo  vonda 
kimale  hata  imitondo  wohunga  hata 
ivike  isaa  nhano  ya  imisi.  Wanhu 
bwando  nghani  wokwiza  kungwa 
ugimbi  na  waganga  wakulu  wo- 
kwiza bwando  nghani,  iyo,  ikemi- 
gwa  mikulu  funzi.  Basi  wohunga 
isiku  ija  nghani  nghani  vonda  wa- 
hunge  hata  imisi  mikulu. 

Basi  vonda  ivike  imisi  mikulu 
hebu  umpinduko,  awaja  iwaganga 
iwakulu  womgoga  mikono  aija, 
yolonda  uzimu,  womwinvla  wima 
wodwika  umfuko  na  kumulagusila 
vose  vatendaga.  Na  heyo  kowe- 
nghwa  mhiya  mbili,  yokemigwa 
,,kibokelo  mfuko",  hebu  „miyawi  ya 
waganga  icakulu". 


Basi  avino  icose  wommanya 
sambi,  aino  na  heyo  mgauga.  Basi 
na  heyo  vino  kowahunga  watamu 
na  kuwinga  majini  tu,  lakini  gwi- 
mtla  ngogo  hadaha  bule,  ila  munhu 
yasoligwe  tu. 

Diesen    beiden    Darstellungen 
kungen  angefügt.      Den  Unterschied 


Medizinmann  um  die  erste  Nacht- 
stunde (7  Uhr),  und  dann  legen 
sie  den  Lehrling  auf  den  Hof, 
zünden  ein  Feuer  an,  trommeln, 
der  große  Medizinmann  erhebt 
sich,  nimmt  Reis  in  seine  Hände 
nach  ihrer  Gewohnheit  die  Toten 
anzurufen,  und  wenn  sie  mit  dem 
Opfer  fertig  sind,  so  fängt  er  das 
erste  Aufnah meüed  zu  singen  an. 

So  setzen  sie  die  Beschwörung 
fort  die  ganze  Nacht  hindurch 
und  auch  noch  am  Morgen  bis 
gegen  11  Uhr.  Sehr  viele  Leute 
kommen  zum  Biertrinken  und  von 
den  großen  Medizinleuten  kommen 
sehr  viele,  die  die  großen  Meister 
heißen.  Sie  treiben  ihr  Wesen 
an  jenem  Tage  bis  gegen  12  oder 
1   Uhr. 

Um  1  Uhr  etwa  ergreifen  die 
großen  Medizinleute  bei  den 
Händen  den,  der  Medizinmann 
werden  wollte,  richten  ihn  auf, 
überreichen  ihm  den  Sack  und 
und  unterweisen  ihn  in  allem 
ihrem  Treiben.  Und  er  muß  ihnen 
zwei  Rupie  zahlen,  die  heißen : 
„Empfang  des  Sackes"  oder 
„Geschenk  an  die  großen  Me- 
dizinmänner." 

So  ist  jetzt  denn  auch  er  als 
Medizinmann  bekannt.  Und  so 
beschwört  er  denn  die  Geister 
der  Kranken  und  treibt  sie  aus. 
aber  einen  Schwerkranken  kann 
er  nicht  heilen,  das  kann  nur  der, 
der  entführt  wurde, 
seien  noch  einige  kurze  Bemer- 
der  beiden  Worte  yasoligwe  und 
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yengizwe  geben  wir  am  besten  wieder,  indem  wir  „der  Entführte"  und 
„der  Eingeführte"  übersetzen,  entführt  vom  Geist  und  eingeführt  vom 
Medizinmann. 

Oft  werden  außer  den  hier  angeführten  noch  andere  heilige 
Bäume  genannt,  zu  denen  auch  der  Affenbrotbaum  gehört.  Im 
ganzen  soll  es  7  geben. 

Die  Worte  des  ersten  Liedes  sambi  chodo  nyasa  (meinen  Eigen- 
sinn habe  ich  jetzt  fahren  lassen)  haben  auch  insofern  ein  besonderes 
Interesse,  als  sie  zeigen,  daß  auch  der  Heide  sein  gewöhnliches  Ver- 
halten der  Gottheit  gegenüber  als  der  Erfüllung  seiner  Wünsche 
hinderlich  ansieht,  und  das  Eingeständnis  dieser  Tatsache  unwillkürlich 
als  Bedingung  betrachtet,  wenn  er  trotzdem  von  seiner  Gottheit  etwas 
erreichen  will. 

Der  Sinn  des  Liedes  vom  Spinngewebe  ist  etwa  der:  Zuerst 
denkt  man  wohl,  die  Kunst  der  Medizinleute  bezw.  die  Überwindung 
der  bösen  Geister  sei  eine  ganz  leichte  Sache.  Später  merkt  man 
doch,  daß  das  alles  nicht  so  einfach  ist.  —  Das  erste  Einführungslied 
(S.  58)  lautet:  Go  mamo,  mbokela  imwana,  nhwange  ilolo  nhwange,  imwa- 
na  yulondile  yuyo  papa  (?)  utwange  nayo  (Du  Mutter,  nimm  hin  den 
Sohn,  ich  will  stampfen,  ich  will  stampfen,  der  Sohn  den  du  gewollt 
hast,  ist  dieser,  stampfe  mit  ihm).  Der  Sinn  soll  etwa  der  sein: 
Jetzt  steht  er  selbst  in  direktem  Verkehr  mit  den  Geistern  und  auf 
eigenen  Füßen. 

Ganz  dieselben  Vorstellungen,  die  zu  diesen  Formen  des  Eintritts 
in  die  Zunft  der  Medizinmänner  geführt  haben,  sind  auch  die  Voraus- 
setzung für  das  Verständnis  der  Prozeduren,  die  zur  Heilung  von 
Krankheiten  dienen  sollen.  Der  Schlüssel  ist  auch  hier  der  auf 
animistischer  Grundlage  ruhende  Geisterglaube,  wie  er  oben  zur  Dar- 
stellung gebracht  ist. 

Hat  sich  jemand  geschnitten,  mit  dem  Beil  verletzt  oder  ver- 
brannt, so  schreibt  man  das  scheinbar  ausschließlich  dem  bösen  Einfluß 
des  hingu  zu. 

Selbst  der  Vorstellung,  daß  man  etwas  „verrufen"  könne,  be- 
gegnet man  hier.  Klettert  z.  B.  ein  Schwarzer  auf  eine  Palme,  so 
findet  es  mancher  Saramo  nicht  schön,  wenn  ich  ihm  nachrufe,  er 
solle  sich  auch  recht  in  Acht  nehmen  und  ja  nicht  herab  fallen. 
Kamkema  „er  hat  ihn  gerufen",  heißt  es  dann  genau  in  demselben 
Sinne  wie  in  Deutschland  „er  hat  es  verrufen". 

Sonst  aber  kommt  es  ganz  auf  die  Schwere  der  Erkrankung  an, 
und  je  nach  dem  wird  Einfluß  des  kungu,    kinyamkela,  jini  oder  gar 
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Mwungu  angenommen.  So  denkt  man  bei  einfachem  Fieber  z.  B. 
zunächst  an  kungu,  bei  wiederholten  Fieberanfällen  oder  bei  dauerndem 
Kopfschmerz  an  kinyamkela,  bei  schnell  und  böse  verlaufenden  Krank- 
heiten z.  B.  aber  auch  bei  der  baridi  oder  safula  (Wurmkrankheit), 
an  jini,  und  bei  unheilbaren  endlich  (wie  Aussatz)  an  Mwungu. 

Viele  dieser  Krankheiten,  z.  B.  Fieber,  Husten,  Wurmkrankheit 
und  viele  andere,  besonders  auch  wohl  Augenkrankheiten,  können 
nach  den  Vorstellungen  der  Saramo  ja  auch  durch  Zauberei  und  nicht 
durch  böse  Geister  verursacht  sein.  Das  ist  ja  eben  die  Haupt- 
aufgabe des  inganga  wa  kulagula,  dies  zu  entscheiden.  Man  nimmt 
dann  an,  daß  der  Zauber  durch  Speise  oder  Trank  dem  betreffenden 
beigebracht,  oder  aber,  daß  er  in  Gestalt  eines  Pulvers  durch  ein 
Loch  in  der  Tür  oder  der  Hauswand  geblasen  wurde.  Die  Furcht 
vor  solcher  Zauberei  ist  so  stark,  daß  mir  ein  Saramo  diese  Furcht 
einmal  als  Grund  dafür  angab,  daß  seine  Landsleute  nicht  in  größeren 
Dörfern  zusammen,  sondern  immer  lieber  getrennt  wohnen.  Alles  was 
wir  über  dies  dunkle  Gebiet  wissen,  zeigt  aber,  daß  auch  hier  die- 
selben animistischen  Vorstellungen  zugrunde  liegen.  Der  mganga  wa 
kutibia,  der  solche  Fälle  dann  zu  behandeln  hat,  arbeitet  vielleicht 
ausschließlicher  mit  Medizinen  als  sein  Kollege,  der  mganga  wa 
kuhunga,  allein  ein  Blick  in  den  Medizinkorb  oder  -Sack  des  letzteren 
zeigt  zur  Genüge,  daß  auch  diesem  alle  möglichen  pharmaceutischen 
Gewächse  nicht  unbekannt  sind.  Trotzdem  ist  das  Treiben  des  einen 
wie  das  des  andern  für  den  Nichteingeweihten  mit  einem  unheimlichen 
Nimbus  umgeben,  der  nur  dann  richtig  verständlich  wird,  wenn  man 
die  Vorstellungen  der  Saramo  über  das  Seelenleben  von  und  nach 
dem  Tode  kennt. 

Behandlung  von  Krankheiten  durch  kuhunga  zu  beobachten 
hatte  ich  in  den  letzten  Jahren  3  mal  Gelegenheit.  Es  ist  bei  der 
erklärlichen  Scheu  der  Leute  vor  dem  Fremden  nicht  ganz  einfach, 
vollen  Einblick  in  all  die  Prozeduren  zu  gewinnen.  So  bin  ich,  als 
ich  zum  ersten  Mal  dem  Ton  der  Geistertrommel  nachging,  gerade 
deswegen  zu  ganz  falschen  Schlüssen  gekommen.  Der  Medizinmann 
selbst  hatte  von  meiner  Annäherung  Wind  bekommen  und  sich  aus 
dem  Staube  gemacht,  und  ich  fand  nun  von  einem  Zuschauerkreise 
umgeben,  nur  den  Kranken  in  krampfartigen  Zuckungen  am  Boden 
liegend  vor.  Auf  Grund  dieses  Befundes  glaubte  ich  damals  annehmen 
zu  müssen,  daß  es  sich  um  einen  Mann  handle,  der  an  Krämpfen 
litt.  Erst  bei  den  späteren  Fällen  habe  ich  die  Medizinmänner  selbst 
in  Tätigkeit  gesehen.     Sie  sitzen  vor  dem  Kranken  und  suchen  durch 
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Zuckungen,  Gliederverrenken  und  Augenrollen,  wozu  andere  dann  eine 
bestimmte  Trommelmelodie  schlagen,  den  Kranken  möglichst  auch  in 
einen  ähnlichen  krampfartigen  Zustand  zu  versetzen.  Ob  der  aber 
an  Fieber,  Wurmkrankheit,  Epilepsie  oder  sonst  etwas  leidet,  das  ist 
dem  Medizinmann  für  die  Ausübung  seiner  Kunst  ziemlich  gleichgiltig. 
Ihm  kommt  es  darauf  an,  den  bösen  Geist  zu  fassen,  der  in  den 
Kranken  gefahren  ist,  und  ihn  dann  sicher  in  einen  hohlen  Baum 
zu  bannen. 

Bei  einer  solchen  Geisterbeschwörung,  die  ich  im  September  190(> 
zum  Teil  mit  ansah,  waren  3  Medizinleute  in  Tätigkeit.  Auf  der 
Erde  war  eine  Matte  ausgebreitet,  auf  der  der  Kranke  noch  ganz 
ruhig  saß.  Hinter  seinem  Rücken  war  ein  Stock  mit  sonderbar  ge- 
bogener Krücke  (etwa  so:  ^)  in  die  Erde  gesteckt,  an  dem  unten 
ein  erbärmliches  Hühnchen  angebunden  war.  Daneben  stand  ein 
Napf  mit  Blättermedizin.  Vor  dem  Kranken  aber  waren  "2  der 
Medizinleute,  ein  Mann  und  eine  Frau,  kräftig  beim  Gliederverrenken 
und  Augenrollen.  Sie  hatten  sich  so  hineingearbeitet,  daß  sie  bei  der 
Unterbrechung,  die  die  Prozedur  durch  mein  Hinzukommen  erfuhr, 
sich  noch  lange  gar  nicht  wieder  beruhigen  konnten.  Bei  der  Frau 
ließen  die  Zuckungen  auch  erst  nach,  nachdem  der  dritte  Medizin- 
mann, scheinbar  der  Obermeister,  sie  an  den  Armen  wiederholt  kräftig 
zu  sich  herübergerissen  hatte.  Das  Augenrollen  und  ein  Zittern  aller 
Glieder  hörte  aber  bei  beiden  trotzdem  noch  lange  nicht  auf. 

Außer  dem  Medizinnapf  standen  noch  3  Körbe  mit  verschiedenen 
Gegenständen  neben  der  Matte.  Der  erste  enthielt  das  Opfer,  etwa» 
Honig,  etwas  Maniok  und  Hirse,  eine  Banane,  ein  Ei  und  zwei  kleine 
plumpe  Tonfiguren,  von  denen  die  eine  einen  Mann  und  die  andere 
eine  Frau  darstellen  sollte.  Nach  Aussagen  der  Leute,  die  allerdings 
nicht  unbedingt  sicher  sind,  kann  der  kinyamkela  nachher,  wenn  das 
Huhn  am  heiligen  Baum  geopfert  ist,  und  die  beiden  Figuren  eben- 
dort  mit  den  andern  Dingen  niedergelegt  sind,  hineinfahren,  in  welche 
von  beiden  er  will.  Der  zweite  Korb  enthielt  die  Tierschwänze,  die 
phantastische  Kopfbedeckung  und  sonstige  Gegenstände,  die  zu  den 
Beschwörungsprozeduren  gebraucht  werden.  Der  dritte  Korb  endlich 
enthielt  kleine  hohle  Kürbisse  mit  braunen  und  gelben  Medizinen. 
Der  Alte  probierte  einige  vor  meinen  Augon. 

Um  das  Bild  nun  aber  noch  zu  vervollständigen,  füge  ich  an, 
was  mir  verschiedene  Saramo  an  Schilderungen  dieser  Dinge  gegeben, 
zunächst  eine  Beschreibung  der  Maßnahmen,  die  getroffen  werden,, 
wenn  der  böse  Einfluß  eines  hiugu  im  Spiele  sein  soll: 
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Basi  nikulongele  diwoga  vidingile 
mmoyo  wa  Zalamo.  Basi  munhu 
yahafa,  mtioanzi  na  mkasano  wake, 
wahaleka  mwana  liebu  mwana  mbi- 
galo,  aino  wondumba  nghani  waja 
iwandugu  za  imamo  wa  munhu, 
waija  imwana,  na  waja  iwandugu 
wa  itata  munhu,  wose  wondumba 
nghani. 

Basi  tanhu  nonge  imonga  imo- 
nga,  upate  kuhulika  goya.  Tanhu 
basi  nikulongele  vomdumba  aku 
kulukolo  aija  mwana  nkiwa.  Basi 
wodumba  aija  imamo  wa  ija  imwa- 
na yafile.  Amba  wahamulonga  ai- 
ja imwana,  mamo  wake  kokasilika 
nghani,  kowagoga  awaja  iwandugu 
waja,  wamulongile  ija  imwana. 


Basi  wahamulonga  aija  imwa- 
na vihile,  yahasusa  basi  imamo  wa 
munhu,  komgoga  indugu  imonga 
kokuwa  mtamu,  na  vino  wochola 
kulagula.  Na  ija  mulagulaji  ko- 
walongela:  „Kungu  dinuka."  Na 
heo  wolonga:  „Kweli,  amba  tumu- 
longa  aija  imwana  malonga  gehile." 
Basi  kowalongela  „Mkamkeme  aija 
imwana,  yeze  baho  hana  itamu 
mtambike". 

Basi  wobwela  ukaye,  womkema 
■aija  imwana,  kama  yahalema,  wo- 
muhe'mbekeza  nghani  na  kulava 
mapesa  milongo  midatu.  Basi  ko- 
vumila  wochola  ivose  bahaja,    hana 


Ich  will  dir  von  der  Furcht 
erzählen,  wie  sie  ins  Herz  der 
Saramo  kommt.  Wenn  ein  Mensch 
stirbt,  eine  Frau  und  ihr  Mann, 
und  wenn  sie  dann  ein  Kind 
hinterlassen,  oder  einen  Sohn,  so 
fürchten  die  Verwandten  seiner 
Mutter  diesen  sehr,  und  ebenso 
die  Verwandten  seines  Vaters,  alle 
fürchten  sie  ihn  sehr. 

Ich  will  dir  aber  alles  einzeln 
erzählen,  damit  du  es  genau  hörst. 
Zuerst  will  ich  dir  sagen,  wie  sie 
dort  innerhalb  der  Verwandtschaft 
mütterlicherseits  (ulukolo)  jenes 
Waisenkind  fürchten.  Sie  fürchten 
nämlich  die  verstorbene  Mutter 
des  Kindes.  Wenn  sie  jenem 
Kinde  etwas  (Böses)  sagen,  so 
wird  seine  Mutter  sehr  zornig, 
und  sie  ergreift  die  Verwandten, 
die  zum  Kinde  so  geredet  haben. 

Wenn  nun  zu  dem  Kinde 
Böses  geredet  wird,  so  ergrimmt 
seine  Mutter,  ergreift  einen  Ver- 
wandten, daß  er  krank  werden 
muß,  und  so  gehen  sie  dann  zum 
lagula  (Feststellen  der  Ursache). 
Der  Medizinmann  sagt  ihnen  :  „Es 
steht  ein  kungu."  Sie  sagen:  „Ja, 
denn  wir  haben  böse  Worte  zu 
jenem  Kinde  gesagt."  Dann  sagt 
er  ihnen:  „Ruft  das  Kind,  es  soll 
zum  Kranken  kommen,  und  opfert." 

So  kehren  sie  denn  nach  Hause 
zurück,  rufen  das  Kind,  und  wenn 
es  nicht  will,  so  reden  sie  ihm 
freundlich  zu,  und  geben  ihm 
30    Pesa    (etwa   60   Pfg.).     Dann 
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intamu,   wotambika    basi  na  ija  yu- 
mtantH  kohona. 

Basi  avirto  womdumba  nghani 
aija  imwana  inkiwa,  avino  lukolo 
Iwake  lose  womkema,  yahawa  mbi- 
galo,  womkema  „tata",  yahawa 
mtwanzi,  womkema  „mamo".  Avino 
vivo  wandusaga  wa  Zalamo  kudu- 
mba  makungu. 

Basi  na  waja  wandugu  wa  itata 
munhu  na  hewo  vivo  womdumba 
nghani  aija  imwana  yasigwe  na 
itata  munhu.  Kainba  wahamulonga 
malonga  gehile,  aija  itata  wake 
yaßle  kokasilika  komuguza  ndugu 
wake  mmonga. 

Basi  wochola  kulagida  na  ija 
7mdagulaji  kowalongela:  „Ija  imwa- 
na mumlonga  choni?"  Basina  he- 
wo icolonga.  „Kweli,  tumulonga 
malonga  gehile".  Na  ija  yumga- 
nga  kowalongela:  „Mwe  mwaho- 
nzolomo  (?),  amba  itata  wake  kaka- 
silika  nghani,  kolonda  kukoma  mu- 
nhu, na  mwe,  muhamulema  imwa- 
na, mofa  momala." 

Na  hewo  womuuza :  „Tutendeze?" 
Na  heyo  kowalongela:  „Mgende, 
mkamuhembekeze  nghani,  yahavu- 
mila  mtambike,  avino  dikungu  jo- 
wasa,  na  intamu  kohona." 


Basi  wabwela  ukaye,  watenda 
ririja,  valongile  yumganga,  wage- 
nda  wampembela  aija  imwana  wa- 
ga  lupiya  lumonga  na  ija  imwana 


gibt  es  nach,  und  sie  gehen  alle 
zum  Kranken,  opfern,  und  der 
Kranke  wird  gesund. 

So  fürchten  sie  jenes  Waisen- 
kind sehr,  und  darum  nennt  es 
die  ganze  Verwandtschaft,  wenn 
es  ein  Junge  ist,  „Vater",  und 
wenn  es  ein  Mädchen  ist,  „Mutter". 
So  fangen  die  Saramo  an,  die 
Geister  der  Verstorbenen  zu 
fürchten. 

Auch  die  Verwandten  seines 
Vaters  fürchten  solches  Kind,  das 
von  seinem  Vater  hinterlassen  ist, 
sehr.  Wenn  sie  ihm  böse  Worte 
gesagt  haben,  so  ergrimmt  sein 
verstorbener  Vater  und  macht 
einen  Verwandten  krank. 

Dann  gehen  sie  zum  lagula, 
und  der  Medizinmann  sagt  ihnen: 
„Was  habt  ihr  zu  dem  Kinde 
gesagt?"  Die  antworten:  „Ja,  wir 
haben  zu  ihm  böse  Worte  gesagt." 
Dann  sagt  ihnen  der  Medizin- 
mann: „Ihr  ?,  denn  sein  Vater  ist 
sehr  zornig  und  will  den  Menschen 
töten.  Wenn  ihr  euch  dem  Kinde 
nicht  gefügig  erzeigt,  so  werdet 
ihr  alle  sterben." 

Die  aber  fragen  ihn:  „Was 
sollen  wir  tun?"  Der  sagt  ihnen 
dann:  „Geht  und  gebt  ihm  gute 
Worte,  wenn  es  nachgibt,  dann 
opfert.  So  wird  der  Geist  ein- 
schlafen, und  der  Kranke  gesund 
werden." 

So  kehren  sie  denn  nach 
Hause  zurück,  tun  das,  was  der 
Medizinmann  ihnen  gesagt,  gehen 
und    bitten   das  Kind,    geben  ihm 
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kavumila,  watambika  inharnbiko.  eine  Rupie,  und  das  Kind  gibt 
Basi  avino  aija  imwana  akuja  ku-  nach.  Dann  opfern  sie  feierlich. 
na  umtala  kwa  tata  zake  rnwomke-  So  nennen  sie  dann  das  Kind 
tna  „kolo"  jao.  Basi  vino  wa  Za-  dort  in  der  Verwandtschaft  (umtala) 
lamo  vivo  wandusaga  woga  wao,  des  Vaters  ihren  kolo  (Onkel). 
kurndumba  aija  imwana,  yaleke.lelwe  So  fängt  die  Furcht  der  Saramo 
na  tata  hebu  mamo.  an  vor   einem  Kind    dessen  Vater 

oder  Mutter  gestorben  ist. 

Daß  mein  Gewährsmann  hier  so  scharf  zwischen  den  Verwandten 
väterlicher-  und  mütterlicherseits  scheidet,  und  dann  doch  von  beiden 
in  der  Hauptsache  fast  dasselbe  erzählt,  ist  in  der  verschiedenen 
Wertung  dieser  Verwandtschaftsverhältnisse  durch  den  Saramo  be- 
gründet. Der  Saramo  kennt  ursprünglich  nur  das  Mutterrecht,  d.  h. 
u.  a.,  die  der  Ehe  entsprossenen  Kinder  stehen  zu  der  Familie  der  Mutter 
in  einem  viel  engeren  Verhältnis  als  zu  der  des  Vaters.  —  Seitdem 
arabischer  Einfluß  sich  geltend  macht,  und  vollends  seit  der  Besitz- 
ergreifung des  Landes  durch  unsere  deutsche  Regierung,  sind  auch 
diese  Anschauungen  mehr  und  mehr  einem  Wechsel  unterworfen. 

Die  Erklärung,  die  die  weitverbreitete  und  zunächst  auffällige 
Benennung  kleiner  Kinder  mit  dem  Namen  „Vater"  und  „Mutter", 
die  allerdings  nicht  nur  bei  Waisenkindern,  sondern  scheinbar  noch 
häufiger  bei  Kindern,  deren  Eltern  noch  leben  (der  eigene  Vater 
nennt  sie  so),  gebräuchlich  ist,  in  diesem  besonderen  Fall  findet,  ist 
vielleicht  geeignet,  diese  Sitte  in  ein  neues  Licht  zu  stellen.  Zunächst 
scheint  es  sich  bei  jenen  Benennungen  überhaupt  nur  um  harmlose 
Kosenamen  zu  handeln.  Je  mehr  man  aber  der  Sache  nachgeht,  um 
so  deutlicher  wird  man  schließlich  finden,  wie  alle  solche  Dinge 
ursprünglich  mehr   oder  weniger  religiös    bestimmt  oder   gefärbt  sind. 

Ich  lasse  hier  noch  die  Hauptteile  aus  einer  andern  Darstellung 
folgen,  nach  der  auch  der  Totengräber,  vigongo  (mtani),  dabei  eine 
besondere  Rolle  spielt.  Hat  er  beim  Begräbnis  schon  ohne  Gefahr 
den  Toten  berühren  können,  .so  darf  er  scheinbar  auch  nachher  mit 
dem  kungu  anders  umspringen  als  die  Angehörigen  des  Verstorbenen. 
Kungu    ni   ija  munhu,    yafile,  Kungu  ist  ein  Mensch,  der  ge- 

ikimvili  chake,  chicho  kikemingwa  storben  ist.  Sein  Schatten  heißt 
kungu.  Basi  aija  munhu  yafile,  kungu.  Wenn  nun  ein  Verstorbener 
yahaleka  iwana  wadodo  awaja  iwa-  kleine  Kinder  hinterlassen  hat, 
ndugu  zake,  kamba  hawaweka  goya,  und  wenn  die  Verwandten  mit 
vino    kungu    yokwinuka,    yokukuza      denen  nicht  säuberlich  fahren,  so 
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waja  iwandugu   wake   waja   wowa- 
letna  kuwaweka  goya  iwana. 

Na  heyo  kungu  komuguza  munhu 
nghani,  wahalagula,  wohona  kungu, 
womkema  munhu  yokemingwa 
mgongo,  naija  mulagulaji  yahawa- 
longela,  mtambikile  hakaya,  baxi 
aija  yu  mgongo  kokwiza  hakaye 
yaija  yu  mtamu  ichuugulo,  aija  yu 
mgongo  kotewandusa  kulonga.  ma- 
longa  ga  kumuliga  aija  imunhu 
yafile  „ugwe  kufa  basi,  sikuuwalole 
wano  wali  kuchugu,  waleke  icana 
wadodo  wano",  basi  komuliga  nghani. 


Basi  wahaziga  aija  yu  mgongo 
kolonga  vino:  „Mzimu  na  ngone", 
na  waja  wose,  wakalile  baho,  wo- 
longa:  „Na  ugone!"  Kabili  ko- 
longa: „Muhaici  na  yafe!"  Wose 
wolonga:  „Na  yafe!  yabeneke  di- 
gulu!"  Basi  vino  wesha  kutambika 
hakaye. 

Lakini  wahalonda  kuchola  kuna 
imhipa  hawaleka  bule  togwa. 


macht  sich  der  kungu  auf  und 
macht  die  Verwandten  krank,  die 
den  Kindern  nicht  gut  tun  wollen. 
Und  der  kungu  kann  einen 
Menschen  sehr  krank  macheu. 
Wenn  sie  die  Ursache  feststellen, 
und  wenn  sie  sehen,  daß  es  ein 
kungu  ist,  so  rufen  sie  einen, 
der  Totengräber  (mgongo)  genannt 
wird,  und  wenn  der  Medizinmann 
ihnen  sagt:  „Opfert  zu  Hause",  so 
kommt  der  mgongo  zum  Hause 
des  Kranken  gegen  Abend.  Der 
mgongo  beginnt  den  Verstorbenen 
zu  schelten:  „Du  bist  jetzt  tot, 
sieh  nicht  zurück  auf  diese  hinter 
dir,  laß  doch  diese  kleinen  Kinder." 
Er  schilt  ihn  sehr. 

Dann  sagt  der  mgongo  so : 
„Geist,  schlaf  doch  !"  und  alle,  die 
dabei  sind,  sagen :  „Schlaf  doch". 
Wiederum  sagt  er:  „Der  Zauberer 
sterbe  !"  Alle  sagen :  „Er  sterbe  ! 
Er  breche  sich  das  Bein!"  So 
beschließen  sie  die  OpferhaDdlun^; 
zu  Hause. 

Wenn  sie  aber  zum  Grabe 
gehen  wollen,  dann  tun  sie  es 
nicht  ohne  leichtes  Bier. 
Dann  gehen  sie  mit  dem  erforderlichen  leichten  Bier  (togwa) 
zum  Grabe.  Schweres  Bier  (ugimbi)  auf  das  Grab  zu  gießen,  soll 
nicht  erlaubt  sein.  Das  leichte  Bier  wird  in  die  Länge  und  in  die 
Quere  (wogela  utali  na  ukizika)  auf  das  Grab  gegossen,  wobei  die 
Worte  gesprochen  werden:  twee  vino  twiza  hano,  tukugalila  togwa, 
uhoze  umoyo  icako.  Tuhalima,  tupate  chakuja  bwando  na  tukale  goya 
(Wir  sind  jetzt  hierher  gekommen  und  haben  dir  Bier  gebracht,  er- 
quicke dich.  Wenn  wir  ackern,  so  laß  uns  viel  Speise  ernten  und 
in  Frieden  wohnen.)  Der  mgongo  aber  muß  auch  jetzt  noch  wieder 
den  Verstorbenen  schelten  und  bedrohen. 

Das  Ausgießen   des  Bieres  auf  das  Grab  in  Kreuzform  erinnert 
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an  das,  was  oben  über  das  kreuzweise  Schlagen  der  Zauberer  auf 
die  Gräber  gesagt  war.  Bestimmten  Anhalt  für  weitere  Vermutungen 
bietet  das  alles  aber  noch  nicht. 

Die  nächste  Darstellung  beschreibt  teilweise  den  Kinyamkelakultus. 


Kinyarnkela  ni  munhn  honehaga 
bule  na  heyo,  ukamwona  uzonza,  ko- 
kugula  utamu  mkulu  nghani.  Na 
heyo  tihamona,  kornona  mgulu 
urnonga  na  mkono  umonga  na  siso 
dimonga  na  gutw'i  dimonga.  Na 
hiyo  iyo  sula  yake  kinyarnkela. 


Na  heyo  kinyarnkela  kakalaga 
mhango  ya  mibiki  imikulu,  ikemi- 
ngioe  mibiki  ya  mwene  mbago. 

Basi  kinyarnkela  na  heyo  ko- 
muguza  munhu  mkulu  hebu  iwadodo. 
Na  heo  wahalagula,  aija  mganga 
yahawalongela ,  arnba  yomuguza 
mwene  mbago,  basi  wochola  kwa 
mganga,  womgoneka,  wogala  mapesa 
kufni,  na  heyo  mganga  kogala  dawa 
za  koga  na  kowalongela:  „Londeni 
ngoma,  tuhunge  saba  mbili",  na 
hewo  wotenda  vivija,  valondile  yu 
mganga,  wohunga  saba  mbili. 


Na  kila  mganga  kanacho  ki- 
banda  habiki.  Na  hicho  kibanda 
cho  kemingwa  nghwanda  ya  kinya- 
rnkela. Na  heyo  kinyarnkela  waza- 
laino  womkema  tata,  arnba  komu- 
guza  munhu  lugaluga,  hamkoma  bule. 
Na  tcano  iwaganga  wosola  fungu 
dodo,  pesa  milongo  midatu  tu.  Na 
ino  kinyarnkela  iyo  yakalaga  rnulu- 


Kinyamkela  ist  ein  unsichtbares 
Wesen  (wirklich:  Mensch),  und 
wenn  man  dasselbe  sieht,  so  gehts 
sonderbar  zu,  es  macht  einen  sehr 
krank.  Und  wenn  man  es  sieht, 
so  sieht  man  es  mit  einem  Bein, 
einer  Hand,  einem  Auge  und  einem 
Ohr.  Das  ist  die  Gestalt  des 
kinyarnkela. 

Und  der  kinyarnkela  wohnt  in 
der  Höhlung  großer  Bäume,  die 
Bäume    des    mwenembago   heißen. 

Und  der  kinyarnkela  verursacht 
Krankheiten  bei  Erwachsenen  oder 
bei  Kindern,  und  wenn  sie  die 
Ursache  feststellen,  und  wenn  der 
Medizinmann  ihnen  sagt:  „Mwene- 
mbago ists,  der  ihn  krank  macht'', 
so  gehen  sie  zum  Beschwörer, 
beauftragen  den  und  geben  ihm 
10  Pesa,  und  der  Beschwörer 
bringt  Medizin  zum  Waschen  und 
sagt  zu  ihnen :  „Sucht  Trommeln 
zur  Austreibung,  2  mal  sieben",  und 
die  tun  das,  was  der  Beschwörer 
verlangt,  und  sie  nehmen  die  Aus- 
treibung vor,  2  mal  sieben. 

f]  Und  jeder  Beschwörer  hat  eine 
Hütte  bei  einem  Baum,  und  diese 
Hütte  wird  Kinyamkelahaus  ge- 
nannt. Die  Saramo  aber  nennen 
kinyarnkela  „Vater",  denn  er  macht 
die  Menschen  nur  wenig  krank, 
und  tötet  sie  nicht.  Und  die  Be- 
schwörer erhalten  auch  nur  einen 
kleinen  Anteil,  30  Pesa  nur.     Und 
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kuli  Iwa  munhu  wose,  vino  vivo  kinyamkela  wohnt  im  Körper  aller 
toomkema  tata  ya  wanhu.  Menschen,    darum  nennt  man  ihn 

Vater  der  Menschen. 
Auffällig  ist  liier  die  Bezeichnung  des  Kinyamkela  als  Mwene- 
mbago.  Möglich  ist  es,  daß  alle  diese  Geister,  Kinyamkela  wie 
Dschinn,  nicht  nur  als  Waldgeister  gedacht,  sondern  auch  als  solche 
bezeichnet  werden.  Ebenso  ist  hier  aber  auch  ein  Irrtum  des 
Schreibers  möglich,  denn  sonst  heißt  es,  daß  zum  Opfer  des  Dschinn 
2  mal  7  Bananen  gehören,  zum  Opfer  des  Kinyamkela  aber  nur 
1  mal  7.  Es  wäre  ja  aber  auch  nicht  weiter  verwunderlich,  wenn 
die  Bezeichnungen  in  diesen  Berichten  und  Erzählungen  sehr  durch- 
einandergingen. In  europäischen  Gespenstergeschichten  pflegt  das 
nicht  anders  zu  sein. 

Erwähnen  will  ich  hier  bei  den  Kinyamkelahütten  übrigens 
noch  ausdrücklich,  daß  der  Saramo,  soweit  mir  bekannt,  keinerlei 
bildliche  Darstellung  eines  Kinyamkela  oder  Dschinn  kennt.  Die 
Gräber  seiner  Vorfahren  schmückt  er  gelegentlich  mit  Holzfiguren, 
um  die  Verstorbenen  zu  ehren.  Er  bringt  auch  Tonfiguren  (vergl.  S.  61) 
den  Geistern  dar.  Dieselben  sollen  aber  nicht  Bilder  der  Geister 
sondern  höchstwahrscheinlich  der  Menschen  selbst  sein.  Hat  der 
Saramo  aber  sonst  gelegentlich  unter  dem  Namen  Kinyamkelabilder 
Holzfiguren  oder  sonst  etwas  zum  Verkauf  gebracht,  so  vermute  ich 
sehr  stark,  daß  er  die  Ware  eben  nur  deswegen  unter  diesem  Namen 
an  den  Mann  zu  bringen  gesucht  hat,  weil  er  es  sehr  bald  heraus 
hat,  daß  der  Europäer  „Götzenbilder"  natürlich  ganz  anders  bezahlt 
als  sonstige  schlechthinnige  Holzpuppen.  Ich  weiß  von  solchen 
Kinyamkelabildern  jedoch  nur  von  Hörensagen.  Soweit  meine 
Kenntnis  reicht,  dreht  es  sich  in  der  ganzen  religiösen  Betätigung  des 
Saramo  nirgends  um  Bilderverehrung. 

Etwas  ausführlicher  ist  in  den  Papieren,  die  ich  augenblicklich 
zur  Hand  habe,  die  Dschinn-Austreibung  beschrieben: 

Jini    na   heyo    honekaga    bitle,  Auch  der  Dschinn  ist  unsicht- 

wamonaga  wawo  wahungaga,  wa-  bar.  Es  sehen  ihn  nur  die  Be- 
kemigtoa  iwaganga.  Na  heyo  ka-  schwörer,  die  man  Medizinleute 
kalaga  mmibiki  mikulu,  ina  zimha-  nennt.  Und  er  wohnt  in  großen 
ngo.  Na  Wazalamo  imihiki  imi-  Bäumen,  die  hohl  sind.  Die  Wasa- 
kuhi,  ina  zimhango,  hawa  kanhaga,  ramo  aber  hauen  keine  großen 
mwiko  iighani,  na  katnba  uhakanha,  .hohlen  Bäume  um,  das  ist  sehr 
jini  yokwiza  mghicanda  mwako.  streng    verboten.      Wenn    du    es 

doch  tust,  so 

in  dein  Haus 


doch  tust,  so  kommt  der  Dschinn 
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Basi  munhu  yohogula  ntamu 
mkulu,  wogenda  kulagula,  na  ija 
mganga  kolonga:  „Jini;  mkalonde 
mganga,  yasolingwe,  yamuhnnge, 
yawinge  na  dija  jini,  basi  kohona." 


Na  hewo  loobwela  wolonda  mga- 
nga yuyuja,  yalongile  mulagidaji, 
na  heyo  kowalongela,  vyajaga  ki- 
ngilambago  pesa  milongo  midatn, 
nhowalupati  pesa  milongo  midatu, 
kinghalu  pesa  milongo  mibili  ama 
mulongo  umoja. 


Basi  vihesha,  ama  wahamgolela 
vinhu  vino,  basi  kowalongela:  „Ka- 
londeni  nguvoo  nzelu  na  nhitu  na 
ndunghwu ,  rnuhazipata ,  mwenge 
ugimbi,  nize  nidiwinge  digoboke 
kumuhulo,  arnba  jamumo  mghwa- 
nda." 


Basi  na  hewo  wobwela  wolonda 
vija  vyalongile  yumganga  vyose. 
Basi  viwapatile  avija  valondile  yu 
mganga,  wenga  ugimbi,  hata  vivi- 
kile  isiku  ya  nhwangila,  keza  yu 
mganga  ikilo,  na  heyo  kagoneka 
waganga  wayage,  wamtaze  ukuhu- 
nga  imhungi.  Basi  vasimike  imhu- 
ngi,  na  hewo  iwaganga  tanhu  wo- 
londa msimiko  nongo  imonga  ya 
ugimbi.  Basi  wahanghwa  ihamala 
wokwandusa  kuhunga.  Na  ulwilo 
la  ichanduso  avino:  „Nyatomo  lo- 
lozo  idomole  imbeho."   Na  woja  wa- 


Wenn  einer  sehr  schwer  krank 
ist,  so  gehen  sie  zum  lagula,  und 
der  Medizinmann  sagt:  „Es  ist 
ein  Dschinn,  sucht  einen  Medizin- 
mann der  entfuhrt  ist  (yasoligwe), 
der  den  Dschinn  beschwöre  und 
austreibe,  so  wird  er  gesund 
werden." 

Die  gehen  dann  nach  Hause 
und  suchen  einen  solchen  Be- 
schwörer, wie  ihn  der  Medizin- 
mann angegeben.  Und  der  fordert 
von  ihnen,  das  kingilambago  („in 
den  Wald  gehen")  30  Pesa,  das 
nhowalupati  („das  Kleid  aufschür- 
zen") 30  Pesa  und  das  kinghalu 
(„die  Perlschnur")  20  oder  10  Pesa. 

Wenn  sie  ihm  nun  diese  Dinge 
gegeben  haben,  so  sagt  er  zu 
ihnen:  „Sucht  ein  weißes,  ein 
schwarzes  und  ein  rotes  Kleid, 
wenn  ihr  die  habt,  dann  braut 
Bier,  damit  ich  kommen  kann 
und  den  Geist  austreiben,  daß  er 
so  aus  jenem  Haus  in  den  Wald 
flüchte." 

Die  kehren  heim  und  suchen 
alles  das,  was  der  Medizinmann 
gesagt  hat.  Wenn  sie  es  haben, 
so  brauen  sie  Bier,  bis  der  Stampt- 
tag  kommt.  Dann  kommt  der 
Medizinmann  abends  und  hat  seine 
Genossen  zu  Hilfe  gerufen  zur 
Beschwörung.  Wenn  sie  dann  die 
Beschwörung  eröffnet  haben,  so 
verlangen  die  Medizinmänner  zuerst 
das  msimiko  (Aufrichtung,  Eröff- 
nung), einen  Topf  Bier.  Wenn 
sie  den  ausgetrunken  haben,  so 
beginnen  sie  mit  der  Beschwörung. 
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n Im  wokwimiliza  wokwimbikiza  vivo. 
Basi  usiku  tihacha  hata  dizuwa 
msangalalo,  basi  aija  yumganga 
mkulu  kosola  tumbu  jake  ikemingwa 
nhumba  ya  jini,  basi  kowalongela: 
„Mtowe  nghani  imigoma",  na  heyo 
kosola  kiwenge  ehamuhalaka,  kosama 
moto,  wotowa  ngoma  na  ngangi 
bwando. 


Und  das  erste  Lied  heißt  so: 
„Nyatomo  (d.  i.  der  erste  Be- 
schwörer, gewöhnlich  noch  ein 
Lehrling)  komm!  Mache  den  An- 
fang mit  dem  Geist  (?) !"  Und  die 
andern  stehen  und  singen  dasselbe. 
Wenn  aber  die  Nacht  vorüber  ist 
und  die  Sonne  höher  steigt  (etwa 
nach  9  Uhr),  dann  nimmt  der 
große  Medizinmann  seine  Kürbis- 
flasche, die  sog.  Dschinn-Flasche, 
sagt  ihnen:  „Schlagt  laut  die 
Trommeln",  und  dann  nimmt  er 
einen  Muhalakazweig  und  macht 
Feuer  an.  Die  andern  aber 
schlagen  die  Trommeln. 
Dann  geht  er  in  das  Haus  des  Patienten  hinein,  räuchert  das- 
selbe gründlich  aus,  kriecht  dabei  in  allo  Winkel  hinein,  stürzt 
dann  plötzlich  wieder  heraus  und  eilt  in  schnellem  Lauf  in  den  Wald, 
wohin  ihm  alle  folgen. 


Basi  kumwande  yahavika  biki 
kulu.  dina  mhango,  kokwingila  mqati. 
Na  waja  wamkoleleze,  wotowa  imi- 
goma hasi,  wokwimba : 


„Sengwa  lawa,   hoo,  laiva,  hoo, 
lau-al" 

Basiyahalawa  yumganga  mhanga, 
kowalongela :  „Jinidino  kulu  nghani, 
sambi  dimbene  ugosi.  Basi,  siku- 
mulole  kachugu".  Basi  wobwela 
hakaye,  woiighwa  ugimbi  na  imn- 
lagulwa  kokwingila  mghwanda  yake 
kokala  goya.  Vino  wesha  kudiwinga 
di  jini. 


In    einer    anderen     sonst 


Wenn  er  darauf  dann  zu 
einem  großen  hohlenBaum  kommt, 
so  steigt  er  hinauf  (hinein?).  Die 
aber,  die  ihm  nachgefolgt  sind, 
schlagen  unten  die  Trommeln  und 
singen : 

„Sengwa,  komm  heraus,  ho, 
komm  heraus,  ho,  komm  heraus!" 

Wenn  dann  der  Medizinmann 
aus  der  Höhlung  wieder  heraus- 
kommt, so  sagt  er  ihnen :  „Dieser 
Dschinn  war  sehr  stark,  beinahe 
hätte  er  mir  den  Hals  gebrochen. 
Schaut  nicht  rückwärts!"  Dann 
kehren  sie  nach  Hause  zurück, 
trinken  Bier,  der  Patient  geht  in 
soin  Haus  und  wohnt  drinnen  in 
Frieden.  So  treiben  sie  einen 
Dschinn  aus. 
sehr    ähnlichen    Beschreibung    dieser 
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Prozeduren  sind  die  Worte  des  Medizinmanns,  der  das  Vorhandensein 
des  Dschinn  feststellt,  genauer  angegeben :  kinyankela  nokona  mduhu, 
jini  nodyona  dima  wima  nganda  yako,  utende  cha  hima  bule  kofa  („Ich 
sehe,  ein  Kinyamkela  ist  nicht  da,  aber  einen  Dschinn  sehe  ich,  der 
steht  in  deinem  Hause.  Beeile  dich,  sonst  stirbtst  du.")  Der  Be- 
schwörer verlangt  dann  auch  3  Stücken  Zeug,  rotes,  blaues  und 
weißes  (bendela  (Fahne)  rot  —  kaniki  dunkelblaues  Zeug  —  mule- 
kano  Amerikanisches,  d.  h.  weißer  Baumwollstoff).  Die  Warnung 
nach  vollzogener  Bannung  des  Geistes  in  den  Baum  lautet  hier: 
Tuhachola  hano,  sikumulole  kukisogo,  bule  yonda  yalole,  kochola  nadyo 
nganda  yake.  Amba  jini  ino  kali  nghani,  niye  sambi  dimbene  ugosi, 
viningile  hamonga  muna  inganda  yake.  („Wenn  wir  hier  weggehen, 
so  seht  nicht  rückwärts,  wer  rückwärts  sieht,  der  wird  ihn  sonst  mit 
nach  Hause  nehmen.  Dieser  Dschinn  nämlich  ist  sehr  bösartig,  mir 
hat  er  beinahe  den  Hals  gebrochen,  als  ich  zusammen  mit  ihm  in  sein 
Haus  ging.") 

Erwähnt  seien  hier  endlich  noch  die  Worte,  die  die  Dschinu- 
Beschwörer  bei  ihren  Beschwörungen  immer  wieder  zu  wiederholen 
pflegen :  mkulu  honeka  chayo  („des  Großen  Fußspur  ist  nicht  zu  sehen"). 

(Fortsetzung  folgt.) 


Anzeigen  und  kleinere  Mitteilungen. 


Carl  Meinhof,  Die  moderne  Sprachforschung  in  Afrika.     Hamburgische 
Vorträge.  143  und  7  Seiten.  Mit  Sprachenkarte  von  B.  Struck. 
Berlin.     1910.     Buchhandlung   der  Berliner   evang.  Missions- 
gesellschaft.    3  Mk. 
Man  sollte  meinen,  daß  Nichtfachleute  schwerlich  den  Sprachen 
Afrikas  ein  Interesse    abgewinnen    könnten.     Das  Gegenteil  beweisen 
diese  Vorträge  von  Professor  Meinhof,   welche  auch  auf  ein  weiteres 
Publikum    ihre    belehrende    und    anregende    Wirkung    nicht    verfehlen 
werden.     Seine  Ausführungen  machen  es  begreiflich,  daß  das  Studium 
der  afrikanischen  Sprachen  nicht  nur  für  den  Beamten,  den  Missionar 
oder   den   Forschungsreisenden,    sondern    auch    für  den  Fachmann  in 
verschiedenen    Wissenschaften    unentbehrlich    ist,    und    sogar   für    den 
Laien  interessant    werden    kann.     Kein    Leser,    selbst    wenn    ihm   der 
Gegenstand  bisher  völlig    fremd  war,    kann    das  Buch   aus    der  Hand 
legen,    ohne    daß    er   den    Wunsch   verspürt,    seine   Kenntnisse    noch 
weiter  auszudehnen. 

In  den  acht  Kapiteln,  welche  das  Buch  ausmachen,  gewinnt 
man  eine  klare  und  knapp  gefaßte  Übersicht  über  den  gegenwärtigen 
Stand  der  afrikanischen  Sprachforschung.  Der  in  den  letzten  dreißig 
Jahren  hierin  gemachte  Fortschritt  ist  wirklich  bemerkenswert.  Er 
ist  größtenteils  dem  jetzt  erst  gewürdigten  Werk  Endemanns  zuzu- 
schreiben. Sein  „Versuch  einer  Grammatik  des  Sotho",  den  Meinhof 
mit  recht  „ein  wahres  Meisterwerk  linguistischer  Sorgfalt"  nennt,  er- 
schien schon  1876,  wurde  aber  zur  Zeit  so  wenig  anerkannt,  daß 
Cust  in  „Modern  Languages  of  Africa"  (1883)  das  Werk  nur  im 
Vorbeigehen  erwähnt.  (II,  305).  Damals  bedeutete  noch  Bleeks 
„Comparative  Grammar"  den  Höhepunkt  der  Bantuforschung  im 
allgemeinen,  abgesehen  von  der  empirischen  Arbeit  an  einzelnen 
Sprachen,    die    schon  damals  Wertvolles   geliefert   hatte.     Wenn  man 
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annimmt,  daß  diese  Wissenschaft  erst  mit  dem  Bleek'schen  Werke 
(1862)  selbständig  zur  Geltung  kam,  so  ist  sie  im  ganzen  keine 
50  Jahre  alt  und  sollte  1912  ihr  Jubiläum  feiern. 

Der  wichtigste  Schritt,  den  sie  in  den  letzten  Jahren  vorwärts 
gemacht  hat,  ist  die  Erkenntnis  von  dem  Verhältnis  der  Bantu-,  Sudan- 
und  Hamitensprachen  zu  einander.  Der  Verfasser  ist  auf  Grund 
der  Arbeiten  Westermanns  und  eigner  Studien  zu  dieser  Einsicht  ge- 
kommen und  hat  hier  die  Sache  mit  unbestreitbarer  Klarheit  und 
Sicherheit  dargelegt.  Im  Ful  (dessen  Bedeutung  auch  H.  Johnston1) 
anerkannt  hat)  findet  er  das  Bindeglied  zwischen  Hamiten-  und 
Sudansprachen,  und  den  Schlüssel  zu  manchen  bisher  unlösbaren 
Fragen.  Seine  Ansicht,  das  Bantu  sei  aus  einer  hamitischen  Beein- 
flussung der  Sudansprachen  entstanden,  wird  schwerlich  zu  wider- 
legen sein.  Die  Erklärung,  wie,  seiner  Meinung  nach,  das  gram- 
matische Geschlecht  entstanden  ist,  (s.  S.  134 — 136),  verdient  be- 
sondere Beachtung;  ebenso  der  eigenartige  Vorgang  der  „Polarität" 
im  Ful,  welcher  die  sonst  unerklärlichen  Erscheinungen  z.  B.  der 
„unregelmäßigen"  Pluralia  im  Arabischen  und  Hebräischen  in  ein 
ganz  neues  Licht  stellen. 

Nachgewiesen  ist  auch  die  ursprüngliche  Verwandtschaft  zwischen 
Semiten  und  Hamiten,  und  damit  wäre  die  Frage  nach  der  Stellung 
des  Altägyptischen  vielleicht  beseitigt.  Wenigstens  hätten  wir  hier 
einen  Fingerzeig  für  den  Weg  der  endgiltigen  Lösung.  Und  dann 
drängt  sich  die  Frage  auf:  „Wenn  nun  Hamiten  und  Semiten  zu- 
sammenhängen, sollte  dann  der  Zusammenhang  mit  den  Indogermanen 
unfindbar  sein?"  (S.  141).  Diese  Frage  wird  vom  Verfasser  ent- 
schieden verneint. 

Es  wäre  merkwürdig,  wenn  auch  nicht  gerade  überraschend, 
wenn  es  sich  herausstellen  sollte,  daß  diese  „Barbarensprachen,  denen 
man  keinerlei  Wohllaut  zutraut,  sondern  die  man  für  halbtierische 
Laute  hält",  die  Lösung  des  Rätsels  vermittelten,  welche  die  Gelehrten 
der  alten  Welt  solange  vergeblich  gesucht  haben.  Es  ist  vielleicht 
nicht  ganz  phantastisch  zu  denken,  daß  diese  Möglichkeit  für  die  Rolle 
des  Afrikaners  in  der  Weltgeschichte  bezeichnend  ist. 

Am  lehrreichsten  für  das  Sprachstudium  sind  vielleicht  der  vierte 
Vortrag,  „Rhythmus  und  Melodie  in  afrikanischen  Sprachen"  und  der 
fünfte,  „Die  Entwicklungsgeschichte  der  afrikanischen  Sprachen."  Es 
ist  keine  leichte  Aufgabe,  in  der  so  kurz  bemessenen  Zeit  soviel  Stoff 
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zu  bieten,  ohne  den  Zuhörer  zu  ermüden  oder  zu  verwirren,  in  einer 
so  klaren,  fließenden  und  leicht  faßlichen  Darstellung,  wie  es  der  Ver- 
fasser hier  getan  hat. 

Wo  man  alles  so  vortrefflich  findet,  ist  es  schwer,  etwas  Be- 
sonderes hervorzuheben;  doch  möchten  wir  ein  wenig  beim  siebenten 
Vortrag  verweilen.  Dieser  hat  die  Überschrift  „Die  Sprachwissen- 
schaft in  Afrika  als  Hilfswissenschaft"  und  weist  nach,  wie  die  Geo- 
graphie, die  beschreibenden  Naturwissenschaften  und  die  Völkerkunde 
von  der  Sprachwissenschaft  unterstützt  und  gefördeit  werden,  und  wie 
sie  das  Studium  der  afrikanischen  Musik,  des  Eingebornenrechts, 
der  Poesie  und  der  Religion  des  Afrikaners  erleichtert.  Dies  be- 
dürfte wohl  keiner  besonderen  Begründung,  und  doch  haben  es  viele 
versucht,  ohne  Kenntnis  der  afrikanischen  Sprachen  Theorien  über 
das  Seelenleben  des  Afrikaners  aufzubauen.  Der  Göttinger  Professor, 
der  (nach  dem  bekannten  englischen  Scherz)  ohne  je  ein  Kamel  ge- 
sehen zu  haben,  ein  solches  aus  seinem  inneren  Bewußtsein  heraus 
konstruierte,  ist  wohl  mythisch,  aber  die  Prozedur  ist  doch  weder 
in  Deutschland  noch  in  England  gänzlich  unbekannt!  Die  Ortsnamen 
(S.  115),  besonders  die  Namen  der  Berge  und  Flüsse,  verdienen  von 
diesem  Standpunkte  aus  ein  sorgfältiges  Studium  —  das  ihnen  auch 
stellenweise  zuteil  geworden  ist  —  so  in  Ostafrika  von  Franz 
Müller  und  in  Südwest  von  Dove.  Zu  S.  114,  „Der  reisende  Geo- 
graph .  .  .  wird  etwas  Linguist  sein  müssen,  wenn  es  sich  um  die 
Einholung  von  Auskunft  über  die  Namen  von  Bergen  und  Flüssen 
handelt",  kann  man  sich  auch  die  artige  Geschichte  vom  Kaya-Bauui 
notieren.  „Kaya"  heißt  nämlich  auf  Chinyanja  „ich  weiß  nicht" 
(eigentlich  ist  es  eine  Redensart,  die  man  nur  mit  dem  berühmten 
spanischen  „Quien  sabe?"  übersetzen  kann);  und  dem  Reisenden, 
der  bei  jeder  Frage  nach  dem  Namon  eines  Baumes  diese  Antwort 
erhielt  und  gewissenhaft  aufschrieb,  fiel  es  endlich  auf,  daß  eine 
merkwürdige  Anzahl  von  Sorten  denselben  Namen  führte. 

Auf  S.  119  ist  von  den  Schnitzereien  aus  Togo  die  Rede,  welche 
in  einer  Art  Satzschrift  Sprichwörter  darstellen.  Diese  kann  mau  mit 
den  sogenannten  „gold  weights"  aus  Asante  in  Verbindung  bringen  — 
kleine  Messingfiguren  von  Menschen  oder  Tieren,  deren  Bestimmung 
lange  unbekannt  war,  obgleich  man  die  Vermutung  aufgestellt  hatte, 
sie  sollten  als  Gewichte  beim  Abwägen  dos  Goldes  dienen.  Jetzt 
seheint  es  gewiß  zu  sein,  daß  sie  eine  Art  Memoria  technica  beim 
Märchenerzählen  vorstellen. 

Noch    muß    die   treffliche   Karte    erwähnt  werden,    welche  Herr 
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Bernhard  Struck  nebst  erläuterndem  Texte  dem  Werke  Meinhofs  bei- 
gegeben hat.  Hierauf  sind  nicht  nur  die  Hauptsprachfamilien  in  ver- 
schiedenen Farben  angegeben,  (wobei  die  ungeheure  Ausdehnung  des 
Bantu-  und  des  Sudansprachgebietes  recht  anschaulich  wird),  sondern 
auch  die  Grenzen  der  „Pidgin  -  Sprachen"  (Negerenglisch,  Kap- 
holländisch, das  Suaheli-Kauderwelsch  des  oberen  Kongo  usw.),  welche 
sich  als  Verkehrssprachen  ausgebildet  haben. 

A.   Werner. 


D.    Westermann,  Professor,  Gbesela  or  English-Ewe  Dictionary.    Berlin. 
D.  Reimer.     1910.     111   S.     16°. 

Der  durch  seine  umfangreichen  und  gründlichen  Arbeiten  über 
die  Ewesprache  in  Togo  bekannte  Verfasser  hat  diesen  kleinen  Auszug 
seines  großen  Wörterbuchs  für  den  Gebrauch  der  Ewe-sprechenden 
Bevölkerung  an  der  englischen  Goldküste  in  englischer  Sprache  heraus- 
gegeben und  hat  den  Eingeborenen  damit  einen  sehr  wichtigen  Dienst 
geleistet. 

Für  die  Eweleute,  die  das  Buch  zur  Erlernung  des  Englischen 
benutzen  wollen,  ist  die  englische  Aussprache  in  einer  Transskription 
beigefügt,  die  sich  an  die  übliche  Eweorthographie  anschließt.  Die 
dem  Ewe  fremden  Laute  und  die  Betonung  werden  erläutert.  Am 
Schluß  steht  eine  Liste  der  unregelmäßigen  Verba. 

Natürlich  werden  auch  Europäer,  die  Ewe  lernen,  das  kleine 
handliche  Buch  gern  benutzen. 

Carl  Mein  ho  f. 


A.  Hanke,  rheinischer  Missionar  in  Deutsch-Neuguinea,  Grammatik  und 
Vokabularium    der   Bongu-  Sprache.      (Astrolabebai,    Kaiser- 
Wilhelmsland.)      Band    VIII    des    Archivs    für    das    Studium 
deutscher     Kolonialsprachen.      Berlin.      G.    Reimer.      1909. 
252  S.     5  Mk. 
Durch  dieses  sorgsam  geschriebene  Buch  wird,  so  viel  ich  sehe, 
unsere    Kenntnis     der    Südseesprachen    wesentlich    bereichert.      Die 
Eigentümlichkeiten  der  Papuasprachen,  die  sie  scharf  von  den  melane- 
sischen  Sprachen  scheiden,   treten  jetzt   erst  recht  hervor.     Manches 
erinnert  hier  auffallend  an   die  Sudansprachen,   wie  z.  B.  das  Felden 
einer  eigentlichen  Pluralbildung  und   die  Voranstellung  des   Genitivs. 
Ich  möchte  die  sehr  gründliche  Behandlung  der  Laudehre  besonders 
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lobend  hervorheben,  aber  auch  Formenlehre  und  Syntax  sind  sehr 
klar  und  übersichtlich  geschrieben.  Eine  Reihe  von  interessanten 
Sprachproben  ist  beigefügt,  ferner  eine  kleine  Sprachenkarte  und  eine 
vergleichende  Übersicht  einiger  Worte  in  neun  Papua-Sprachen.  Den 
Schluß  des  Buches  bildet  ein  Wörterbuch  der  Bongusprache  und  ein 
Verzeichnis  von  Wörtern  der  damit  verwandten  Sungumanaspracho. 
Auf  die  Grußformen  S.  75  und  die  Geheimsprache  S.  76—80 
möchte  ich  noch  besonders  aufmerksam  machen.  Der  Verfasser  ver^ 
dient  Dank  und  Anerkennung,  daß  er  auf  einem  Gebiet,  wo  so  wenig 
brauchbare  Vorarbeiten  vorlagen,  so  Tüchtiges  geleistet  hat. 

Carl  Mein  ho  f. 


J.  Raum,  Versuch  einer  Grammatik  der  Dschaggasprache  (Moschi- 
dialekt).  Archiv  für  das  Studium  deutscher  Kolonialsprachen. 
Band  XL     Berlin.     G.  Reimer.     1909.     399  S. 

Der  Verfasser  gibt  uns  eine  sehr  ausführliche  Darstellung  des 
Moschi-Dialekts  der  Dschaggasprache  in  Ostafrika.  Seine  Art  zu 
schreiben,  ist  für  meinen  Geschmack  etwas  zu  breit,  aber  vielleicht 
hat  er  recht.  Den  meisten  Lesern  ist  damit  gedient,  wenn  man  sich 
nicht  gar  zu  knapp  ausdrückt.  Was  aber  wohl  nicht  zu  billigen  ist, 
ist  das,  daß  der  Verfasser  sich  oft  über  Eigentümlichkeiten  der  Bantu 
verbreitet,  während  es  nur  darauf  ankam,  einen  Dschaggadialekt  zu 
behandeln.  Gewiß  sind  solche  Abschweifungen  in  das  Gebiet  der 
vergleichenden  Sprachforschung  nicht  immer  zu  vermeiden,  besonders 
nicht,  wo  es  sich  um  die  Erläuterung  rudimentärer  Bildungen 
handelt.  Aber  der  Verfasser  geht,  wie  mir  scheint,  des  öfteren  ohne 
Not  auf  das  Gebiet  der  allgemeinen  Bantugrammatik  über.  Dabei 
ergeben  sich  dann  gelegentlich  unzutreffende  Behauptungen,  wie  die: 
„Einwandfreie  Beispiele  von  Verba  denominativa  gibt  es  nicht".  Ich 
meine,  die  Suffixe  auf  -ka  und  -pa  sind  im  Bantu  gut  bezeugt,  z.  B. 
Suah.  toro-ka  „entlaufen"  von  m-toro  „der  Flüchtling",  nene-pa  „dick 
sein"   von  -nene  „dick". 

Wenn  es  notwendig  war,  auf  die  hypothetischen  Grundformen 
des  Urbantu  zurückzugreifen,  was  für  die  stark  abgeschliffenen  Wert- 
formen des  Dschagga  nicht  wohl  bestritten  werden  kann,  dann  hätten 
diese  hypothetischen  Formen  irgendwie  gekennzeichnet  werden  müssen, 
weil  sie  der  unkundige  Leser  sonst  für  Dschaggaformen  hält. 

Mit  der  Wahl  von  v  für  die  Labiodentalis  bin  ich  nicht  ein- 
verstanden, da  es  für  die  Bilabialis  eingebürgert  ist.     Ich  hätte  dann 
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lieber  ein  anderes  Zeichen  gewählt,  wie  z.  B.  v  mit  Punkt  darunter, 
wenn  v  für  den  hier  viel  häufigeren  bilabialen  Laut  gebraucht  wurde. 

Übrigens  sprechen  die  Deutschen  das  w  sehr  verschieden,  man 
kann  also  die  deutsche  Aussprache  des  w  nicht  einfach  zur  Erläuterung 
benutzen. 

Die  Bezeichnung  der  Tonhöhe  S.  38  ist  vortrefflich.  Es  war 
aber  zu  beachten,  daß  es  nicht  nur  auf  die  Tonhöhe  einer  Silbe 
ankommt,  sondern  daß  die  Tonhöhen  aller  Silben  festzustellen  sind. 
Erst  wenn  das  geschieht,   kann    man    das  Wort  korrekt    aussprechen. 

Mit  manchen  Ableitungen  bin  ich  nicht  einverstanden,  wenn  z.  B. 
das  Lokativsuffix  -nyi  auf  B.  mu-  zurückgeführt  wird  und  ndzi  als 
aus  ni  entstanden  angesehen  wird.  S.  70.  So  würden  sich  wohl  im 
Einzelnen  noch  mancherlei  Ausstellungen  machen  lassen,  auch  an  der 
Terminologie,  auch  der  Druck  ist  nicht  immer  korrekt,  aber  im  Ganzen 
ist  es  doch  ein  tüchtiges  Buch,  das  uns  erheblich  vorwärts  hilft  in 
dem  so  se4ir  schwierigen  Gebiet  der  Dschaggasprachen.  Ganz  be- 
sonders möchte  ich  noch  die  durchaus  korrekte  Behandlung  der 
abgeleiteten  Verba  hervorheben.  Hier  hatte  der  Verfasser  in  Fokkens 
schöner  Studie  über  das  Siha  allerdings  eine  sehr  sorgsame  Vorarbeit. 
Vergl.  Mitt.  des  Sem.  für  orient.  Spr.     Bd.   VIII.     S.  44  ff. 

Eine  wertvolle  Beigabe  sind  die  umfangreichen  Texte  S.  282  bis 
399,  die  Sprichwörter,  Rätsel,  Märchen  und  Mitteilungen  zur  Volks- 
kunde, besonders  religiöser  Art  enthalten.  Diese  Originaltexte  mit 
deutscher  Übersetzung  sind  eine  Ergänzung  zu  dem  Buch,  das  der 
Kollege  von  Raum  uns  geschenkt  hat:  „Dichten  und  Denken  der 
Dschagganeger".     Leipzig  1909. 

Der  Anhang  enthält  interessante  Angaben  über  den  Kalender 
der  Dschagga.  Carl  Meinhof. 


Das  Kolonialinstitut  in  Hamburg  beginnt  demnächst  in  zwang- 
loser Folge  Abhandlungen  über  koloniale  Themata  herauszugeben. 
Als  erster  Band  erscheint  eine  Arbeit  des  Geheimen  Regierungsrates 
Dr.  Stuhlmann  über  „Handwerk  und  Gewerbe  in  Deutsch-Ostafrika", 
als  zweiter  Band  eine  von  Missionar  Röhl  verfaßte  Grammatik  der 
Schambalasprache.  Weitere  Veröffentlichungen  sind  in  Vorbereitung, 
darunter  ein  großes  Wörterbuch  der  Sothosprache  von  Missionar 
Endemann. 
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Für  die  Zwecke  der  experimentellen  Phonetik  wird  beim 
Kolonialinstitut  in  Hamburg  ein  Kabinett  eingerichtet,  in  dem  Unter- 
suchungen über  die  Lautbildung  angestellt  werden,  die  dem  Unterricht 
in  europäischen  Sprachen  dienen,  aber  auch  dem  Studium  der 
Kolonialsprachen  zugute  kommen  sollen. 

Aus  diesem  Grunde  ist  das  Kabinett  an  das  Seminar  für  Kolonial- 
sprachen angeschlossen.  Zur  Leitung  der  Arbeiten  ist  der  bisherige 
Privatdozent  in  Marburg,  Dr.  Giulio  Panconcelli-Calzia,   berufen. 


Mitteilungen  des  Seminars  für  oi'ientalische  Sprachen.  Jahrgang  XII. 
Abt.  3  Afrikanische  Studien. 

La  languo  kikorewe  von  Eugen  Hurel.     S.   1—113. 

Materialien  für  das  Studium  der  Fulbe-Sprache.  Von  Ober- 
leutnant von  Stephani.     S.  114 — 122. 

Fulbe-Notizen  von  Leutnant  Schultze.     S.  123 — 126. 

Versuch  eines  Wörterbuchs  für  Kissandaui.  Von  Hauptmann 
Nigmann.     S.   127—130. 

Kimatengo- Wörterbuch.  Von  P.  Joh.  Häfliger.  O.  S.  B.  S.  131 
bis  214. 

Über  Sitten  und  Gebräuche  in  Hausa.  (Schluß.)  Von  Adam 
Mischlich.     S.  215—274. 

Versuch  einer  Lautlehre  des  Nama.  Von  Carl  Meinhof.  S.  275 
bis  286. 

Versuch  einer  Grammatik  der  Avatimesprache.  Von  E.  Funke. 
S.  287—336. 


Der  Islam.     Zeitschrift  für   Geschichte    und   Kultur   des   Islamischen 

Orients,  herausgegeben  von  C.  H.  Becker.     Mit  Unterstützung 

der   Hamburgischen  Wissenschaftlichen    Stiftung.      Straßburg. 

Trübner.     Hamburg.     C.  Boysen.     1910. 

Heft  1.     C.  H.  Becker,  Der  Islam  als  Problem;  Ignaz  Goldzihor. 

Über  die  Benennung  der  „Ichwän  al-safä"  •  Ernst  Herzfeld,  Die  Genesis 

der    islamischen    Kunst    und    das    Mshatta-Problem ;     Georg    Jakob, 

Hinweis  auf  wichtigo  östliche  Elemente  der  islamischen  Kunst;  Enno 

Littmann,   Bemerkungen    über    den   Islam    in    Nordabessinien ;    Martin 

Hartmann,    Deutschland    und    der    Islam.      Kleine    Mitteilungen    und 
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Struck,  B.,  Suaheli- Bibliographie.     Leipzig.     1909.     Haupt. 
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Thonner,  Franz.  Vom  Kongo  zum  Ubangi.  Meine  zweite  Reise 
in  Mittelafrika.  XII  und  116  Seiten  mit  20  Textbildern, 
114  Lichtdrucktafeln  und  3  farbigen  Karten.  Elegant  zwei- 
farbig gebunden  M.  12. 

Der  Verfasser  schildert  zunächst  die  Veränderungen,  die  seif  seiner 
Reise  im  Jahre  1896  am  Kongo  stattgefunden  haben,  und  die,  wenigstens 
im  Innern,  ziemlich  erheblich  sind,  und  berichtet  dann  über  seine  Fuß- 
reise vom  Kongo  zum  Uele,  sowie  über  seine  Bootfahrt  den  Ubangi 
hinab.  Der  Beschreibung  dieser  Reise  folgt  ein  allgemeiner  Teil,  in 
welchem  namentlich  auf  die  charakteristischen  Formen  der  Pflanzenwelt 
und  die  Unterschiede  zwischen  den  so  verschiedenartigen  Stämmen  der 
Eingebornen  in  den  bereisten  Gebieten  eingegangen  wird.  Der  dritte 
Teil  des  Werkes  endlich  enthält  meteorologische,  botanische  und  lin- 
guistische Tabellen. 

Washington,  Booker  T.  Charakterbildung,  Sonntagsansprachen  an 
die  Zöglinge  der  Normal-  und  Gewerbeschule  zu  Tuskegee. 
Übersetzt  von  Estelle  du  Bois-Reymond.  Mit  einem  Vorwort 
von  Dr.  Wichern,  Direktor  a.  D.  des  Rauhen  Hauses  in  Ham- 
burg.    250  Seiten  8°.     Preis  M.  4.     . 

Der  Name  des  Negers  Booker  T.  Washington  ist  heute  auch  in 
Deutschland  nicht  mehr  unbekannt.  Als  Sklave  in  den  Vereinigten  Staaten 
geboren,  hat  er  es  verstanden,  sich  unter  den  schwierigsten  Verhältnissen 
nicht  nur  zum  selbständigen  freien  Manne  emporzuarbeiten,  sondern  es 
auch  vermocht,  durch  die  Vorzüglichkeit  seiner  Leistungen  auf  erzieheri- 
schem Gebiet  in  Amerika  eine  so  hohe  und  achtunggebietende  Stellung 
einzunehmen,  daß  die  Universitäten  der  Union  ihn  zum  Ehrendoktor 
ernannt  und  die  ersten  Männer  des  Staates,  bis  zu  dem  Präsidenten  der 
Republik,  seinen  Verkehr  gesucht  haben.  —  Über  das  hier  angezeigte 
neue  Werk  Booker  T.  Washington  lasse  ich  aus  dem  Vorwort  von  Dr.  theol. 
Wichern  einiges  folgen  : 

„Nachdem  Booker  T.  Washington  in  seiner  Selbstbiographie  „Vom 
Sklaven  empor"  (Verlag  von  Dietrich  Reimer  (Ernst  Vohsen)  in  Berlin 
SW.  48,  Preis  M.  3.  —  )  das  Werden  und  Wachsen  jener  von  ihm  gegründeten, 
jetzt  2000  Köpfe  umfassenden  Bildungsanstalt  für  Neger  zu  Tuskegee  im 
Staate  Alabama  geschildert,  bietet  er  hier  eine  reiche  Auswahl  der  von 
ihm  den  Schülern  jener  Anstalt  gehaltenen  freien  Ansprachen.  Neben 
der  Schule  und  praktischen  Ausbildung  dürfen  diese  Ansprachen  als  der 
vornehmste  der  von  B.  Washington  angesetzten  Hebel  bezeichnet  werden, 
um  nach  und  nach  Tausende  von  jungen,  der  schwarzen  Rasse 
gehörenden  Leuten  zu  Charakteren  heranzubilden,  die  sich  nicht  nur  im 
Kampf  des  Lebens  selbständig  behaupten,  sondern  auch  ihrer  Umgebung, 
vor  allem  den  eigenen  Stammesgenossen  als  „Vorbilder"  und  „Fübn 
dienen  sollen. 

Das    vorliegende    Buch    hat    besonders    Interesse    für   jeden,    der 
persönlich  auf  erzieherischem  Gebiet  tätig  ist,   vor   allem  aber  dürfte 
wertvoll,   wenn   nicht  unentbehrlich,   für   solche   erscheinen,   welche 
Lehrer  oder  Missionare   unter   den  Schwarzen   zu   wirken   berufen   sind. 

Möchten  die  in  B.  Washingtons  Ansprachen  gegebenen  Anregungen 
dazu   dienen,   das  Interessi  Kreis«    an  der  Kulturfähigkeit  und 

Verwertung  der  Schwarzen  als  Helfer  und  Mitarbeiter  an  einer  christ- 
lichen, gesunden  Zivilisation  innerhalb  unserer  neu  erworbenen  Kolonien 
zu  fördern." 


aus  dem  Verlage  Dietrich  Reimer  (Ernst  Vohsen)  Berlin  SW.48. 


Verlag  von  Dietrich  Reimer  (Ernst  Vohsen)  in  Berlin  SW.  48. 
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Gebunden  Mk.  14. — 

Planert,  W.:  HandhnGh  der  Nama-Sprache.  Gr.  8o. 
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Westermann,  D.:  Wörterbuch  der  Ewe-Sprache. 

1.  Teil.    Ewe-Deutsches- Wörterbuch.    Gr.  8°.    638  S. 

Geheftet  Mk.  12.— 
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2.  Teil.     Deutsch-Ewe -Wörterbuch.     Gr.  8°.    243  S. 
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Gebunden  mit  Lederrücken  Mk.  8. — 
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Westermann,  D.:  Handbuch  der  Ful-Sprache. 

Wörterbuch,  Grammatik,  Übungen  und  Texte.    Gr.  8°.  282  S. 

Gebunden  Mk.  8.— 


Lch  von  J.  -T. 


